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महोपाध्याय श्री यशोविजयगणिविरचित जैन तक भाषा का दार्शनिक जगत्‌ में महत्त्वपूर्ण स्थान है ॥ 
उपाध्यायजीके प्रगाढ पाण्डित्य और गंभी रतम विचारोंकी इस ग्रन्थ में सुस्पष्ट झलक मिलती है । विवेचन- 
डाली सुन्दर है, किन्तु उसमें गूढता भी अत्यधिक है । जिस विषयका प्रतिपादन करना होता है, उसके बारेम 
जेन-अजैत किसी भी दाशंनिक दृष्टिकोण को पूर्व पक्ष के रूपमें चर्चार्थ प्रस्तुत करते समय वे ऐसी खूबी रखते 
हैं जिसे अध्येता सहन ही नहीं समझ सकता । पर जब उसे उस ग्रन्थिका रहस्य भली-भाति समझ आता है 
तब उपषाध्यायजीं की अप्रतिम प्रतिभा और विश्विप्ट शैली के विपयमें श्रद्धा और आदर की भावना और बढ 
जाती है, इसीलिये अध्येता और अध्यापक ग्रन्थ की निजी विशेषता के बारेमें मुक्तकण्ठ से प्रशंसा करते हें ॥ 


प्रस्तुत ग्रन्थ अनेक विश्वविद्यालयों के पाठ्यक्रमोंमें निर्धारित है। इसी लिये इसके आशय को सुस्पष्ट करने 
के लिये कई टीकाएं हुई हैं और वे सब प्रकाशन सस्थाओं के द्वारा प्रकाशित होकर जिन्नासुओं के समक्ष प्रस्तुत 
की गई हैं, किन्तु स्वतंत्र भारत की राष्ट्रभाषा में अद्यावधि कोई अनुवाद इस ग्रन्थ का नहीं हो सकनेके कारण 


'विद्यारथियों की तरफ से हमारे पास बार-बार माँग होती रहती थी, अनेक अध्यापकों के भी इस तरफ 
संकेत थे । 


श्रमण संघके आचारयंसम्राटू परमश्रद्धेय महामहिम पंडितरत्न जेनदिवाकर पूज्य श्री १००८ श्री 
आनन्द ऋषिजी म. समाज में सम्यक्‌ ज्ञान-दर्शन-चारित्रका प्रचार विशेष रूपमें हो, एतदर्थ स्वयं जागरूक 
रहते हुये जनता का ध्यान इस ओर आक्ृष्ट करना आवश्यक समझते हैं । 


बदनौर चातुर्मास में आपने एक शिष्य को जैन-तरक भाषा का अध्ययन कराते समय शिष्य द्वारा पुनः 


पुनः पूछे जानेपर उकत्त ग्रन्थ के विषयमें शिष्य की कठिनाई का अनुभव किया और छात्रोंद्वारा इसके हिन्दो 
अनुवाद की माँग की यथार्थता पर आपका ध्याव आक्कृष्ट हुवा । 


पूज्य श्रीजी का सं. २०१८ का चातुर्मास आइवी जिला अहमदनगरमें हुआ । उस समय कई विद्यारसिक्‌ 
श्रावकोंने पाथर्डी परीक्षा बोडे की उच्च परीक्षाओं के पाठ्यग्रन्थों के प्रकाशनाथ अपनी उदार भावना अभि-. 
व्यकत्त की थी | अबतक बोर्ड का पुस्तक प्रकाशन विभाग, जैन सिद्धान्त विशारद परीक्षा तक के पाठचग्रन्थों के 
प्रकाशन में अपनी शक्ति का उपयोग कर रहा था। जब समाज के उदारहृदयी सदगृहस्थों के सहयोंग 
विशिष्ट ग्रन्थों के प्रकाशनार्थ भी प्राप्त होने लगे, तब इसकी क्षमता और अधिक बढ जानेसे जैन सिद्धांत 
शास्त्री और जेन सिद्धान्ताचाय के पादच ग्रन्थों के प्रकाशन का इसने निश्चय किया ॥ 


पूज्य श्री जी का चातुर्मास सं. २०१९ में घाठकोपर में हुआ, उस समय प्रसिद्ध महासतीजी श्री रंभाजी 
म., विदुषी श्री सुमति कुँवर म., ज्ञानसंपादन परायणा श्री चन्दनकुमारीजी म.. आदि सतीपरिवार के साथ 
चातुर्मासार्थ घाटकोपर में ही विराजित थीं। इस सतीपरिवार में जैन तकंभाषाका अध्ययन चालू था ५ 
विद्वत्परिषद्‌ के प्रसंगसे हम तीनों मन्त्री बहाँ उपस्थित हुये थे । उस समय जैन तर्क भाषा के हिन्दी अनुवाद 


का प्रश्न उठा और उस कार्य को अतीव उपयुक्त मानकर वोड़े के पुस्तक प्रकाशन विभाग ने उसकी सहये 


* 


स्वीकृति दे दी । बोडेंके साहिन्य-मन्त्री पं- शोभाचन्द्रजी भारिल्ल को अनुवाद का कार्य सौंपा गया, जिसे 


पंडित) ने बडी तत्परता के साथ यथाशक्य शीघ्र हीं सम्पादित कर दिया । 


पाथर्डी परीक्षाबोडे के निजी मुद्रणालय' “श्री सुधर्मा मुद्रणालय” के अन्दर इसके मुद्रणकी व्यवस्था की 
गई मुद्रण का कार पूर्ण होते ही अनेक स्थादोंसे पुस्तक की माँग तेजी से आने कें कारण बाइंडिंग के पहुले' 
ही अनेक प्रतियाँ कच्ची बाइंडिंग होकर भेज दी गई। अनुवाद की प्रशंसाके साथ कुछ विद्वानोंने उसमें 
“ विशिष्ट स्थलोंके विवेचन-स्पष्टीकरण का एक परिशिष्ट अन्त में जोडनेका भी सुझाव दिया। यह सुझाव 
उपयुक्त होनेसे गत वर्षे पज्यश्रोजी के देहली-चातुर्मास में दाशनिक जगत के लब्ध प्रतिष्ठ विद्वान्‌ एवं 
पाथर्डी बोर्ड की विद्वत्परिषद्‌ के माननीय सदस्य डॉक्टर इन्द्रचन्द्रजी शास्त्री एम्‌. ए., पी. एच. डी. का समागम 
हुआ, उनसे परिशिष्ट के बारेमें बात हुई | आपने उसे बडी प्रसन्नता से स्वीकार किया और कुछ ही दिनों मं 
इस कार्य को सम्पादित कर हमें प्रकाशनार्थे सौंप दिया। इन दिलों पं. भारिललजी “ रत्नाकरावतारिका' 
के हिन्दी अनुवाद में तत्पर होने से डाक्टर इन्द्रचन्द्रजी को हमने कार्यभार जिस भावना से सुपृर्दं किया था, 
डाक्टर सा. ने उस्र भावना के औचित्य को मान्य कर के कार्य सम्पादन में जो उत्साह दिखाया है, वह 
सर्वेथा स्तुत्य है। 


इस प्रकार जैन तक भाषा के प्रस्तुत संस्करण को मूछ-अनुवाद और परिशिष्टसहित सांगोपांग तैयार 
कर के विद्वद्ोग्य और छात्रोपयोगी बनाने का प्रयत्वत किया गया है। आशा है जिज्ञासुओं की जिज्ञासा को 
तृप्त करने में यह यत्न अवश्य सहायक सिद्ध होगा । 


इस पुस्तक के प्रकाशन कार्य में जिन सद्गृहस्थों के आथिक आश्रय का उपयोग किया गया है, उनकी 
नामावली इस प्रकार है- 


५०१ श्री रतनचन्दजी भिक्रमदासजी बाँठिया, पनवेल 
५०१ श्री भैरलालूजी दीपचन्दजी गांधी, लोनावला 

५०१ श्री सौ. ग़लाबबाई कचरदासजी लोढ़ा, अहमदनगर 
५०१ श्री धनराजजी पनालालजी जैन, जालना 

५०१ श्री मोतीलालजी रायचन्दजी दुगड़, कुर्ला (बम्बई) 
५०० श्री शक्‍्करबाईजी सुराणा, द्रुग (म. प्र) 


अन्त में उन सभी महान भावों का-जिनके श्रम और सहयोग के परिणामस्वरूप हम इस कार्य में सफल 
हो सके हैं, हृदय से आभार मानते हैं । 


मन्त्रोगण, 
पुस्तक प्रकाशन विभाग, 


श्री तिलोक रत्न स्था. जेन धामिक 
परीक्षा बोर्ड, पाथर्डी, (अहमदनगर ) 
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है प्रस्तावना है 
--->क्रकिरहर --- 


जैनतकंभाषा' तकंशास्त्र का महत्त्वपूर्ण ग्रंथ है। इसकी रचना उपाध्याय यक्नोविजयगणीने १८ वीं 
शती में की थी। उन्होंने जैन एवं जैनेतर दर्शनों का विधिषूर्वक अध्ययन किया और जैन-दशंन की बहुत सी 
समस्याओं का पर्यालोचन करने में अपनी योग्यता का परिचय दिया है। उदाहरणस्वरूप उन्होंने ज्ञानावरण 
की जो व्याख्या की है वह वेदांत की मूलाविद्या और तूलाविद्या के सिद्धान्त से मिलती है । इसीप्रकार बहुत 
सी अन्य बातों को भी जैन तकंशास्त्र में प्रविष्ट किया, जो उनकी मौलिक देन है। अगले पृष्ठों में उनके 
जीवन तथा इस देन का संक्षिप्त परिचम दिया जायगा । 


जीवन-परिचय 


यशोविजय के संबंध में अनेक कथाएँ एवं किवदंतियाँ प्रचलित थीं । कितु जबसे 'सुजशवेली भास नामक 
ग्रंथ उपलब्ध हुआ, इस संबंध में प्रामाणिक जानकारी प्राष्त हो गई है । यह ग्रंथ पुरानी गुजराती में पद्मा- 
त्मकः है और यशोविजय के समकालीन कांतिविजय गणी की रचना है । 


उपाध्यायजी का जन्म कलोल के निकटस्थ कनोडुं नामक ग्राम में हुआ था, जो अब भी विद्यमान है । 
वहाँ नारायण नामके व्यापारी रहते थे, पत्नी का नाम था-सोभागदे । उनके दो पुत्र थें-जसवंत . और पद्म- 
सिंह । एकबार पंडितवर्य मुनिश्चवी नयविजय पाटण के समीपवर्ती 'कुंणगेर' नामक ग्राम से विहार करते हुए 
“'कनोडु' आये । वे अकबरप्रतिबोधक जैनाचाये श्री हरिविजयसूरि की शिष्यपरंपरासें संबद्ध थे ॥ उपदेश सुन- 
कर दोनों कुमार उनके साथ हो लिए और वि. सं. १६८८ में पाटण पहुँचकर दीक्षा ले ली। उसी वर्ष श्री 
विजयदेव सूरि ने उन्हें बडी दीक्षा दी । उस,समय उनकी आयु क्रमशः १० और १२ वर्ष के रूगभग थी।॥ 
दीक्षा के उपरांत जसवंत का यशोविजय और पद्मसिह का पद्मविजय नाम हो गया। उपाध्याय यशोविजय 
ने अपनी क्ृतियों में पद्मविजय का सहोदर के रूप में स्मरण किया है । 


वि. सं. १६९९ में यश्योविजय अहमदाबाद पहुँचे और वहाँ आठ अवधानब किए । उनकी, प्रतिभा से 
प्रभावित होकर स्थानीय धनजी सूरा नामक व्यापारी ने नयविजयजी से अनुरोध किया कि यशोविजय को 


काशी भेजकर विद्याध्ययन करना चाहिए । इसके लिए उन्होंने २००० दीनारें खर्च करने का वचन भी 
दिया और हुंडी लिख दी । 


नयविजय यशोविजय को लेकर काशी पहुंचे और वहाँ ३ वर्ष रहे । यशोविजय ने किसी भट्टाचार्य के 
पास नव्यन्याय का अध्ययन किया । काशी में झास्त्रा्थ भी किया, और विजय के उपलक्ष्य में 'न्यायविशञारद' 
उपाधि प्राप्त की । साधारणतया यह प्रचलित है कि उन्हें 'न्याथाचार्यं पदवी मिली थी। कितु सुजशवेलीभास” 
में इसका उल्लेख नहीं मिलता । | 


(२) 


काशी के परचात उन्होंने ४ वर्ष तक आगरा में अध्ययन किया । इसके परचात्‌ अहमदाबाद पहुंचे और 
वहाँ औरंगजेब के सूबेदार महोबतखाँ के समक्ष १८ अवधान किए । विजयदेवसूरिके शिष्य विजयप्रभसूरिने . 


सं. १७१८ में उन्हें वाचक-उपाध्याय' पंदवी प्रदन, की । सं. १७४३, में बडोद़ी. के निकट “डमाई” गांव में 
यशोविजय का स्वरगंवास हुआ, वहाँ उनकी पाढुका स्थापित है। : 


ऊपर बताया जा चुका है' कि जैन दाशनिक साहित्य को उपाध्यायजी की मौलिक एवं अत्यंत महत्त्व- 
'पूर्ण देन है। उन्होंने जो योग्यता प्राप्त की वह साधारणतया" अन्य जैन आचार्यों में नहीं मिलती । उन्होंने 
पूवपक्ष के रूप में दूसरे दर्शनों को प्रस्तुत करते समय कहीं खींचतान या तोड-मरोड नहीं की । इससे दो बातों 
का पता चलता है । पहली बात यह है कि उनका अध्ययन व्यापक एवं वस्तुलक्ष्यी था। इधर-उधर से सुनकर 
अथवा पारंपरिक आधारों पर किसी बात का खंडन या पर्यालोचन नहीं किया । दूसरी बात यह है कि . 
उनकी दृष्टि सभी के प्रति सहानुभूतिप्‌र्ण एवं समसन्‍्वयात्मक थी जो अनेकांते का मूल तत्त्व है । इस उदार हृष्टि 
का मुख्य कारण था उनका काश्ञी में जाकर अध्ययन करना और जैनेतर विद्वानों के संपक में आना । दूसरी 
बात यह है कि उन्होंने बहुतसी दार्शनिक समस्याओं का जो समाधान अच्तुंत किया है, वह पूव॑वर्ती आचार्यों 
में नहीं मिलता । उसे पढ़कर ज्ञात होता है कि जैन-दर्शन को समझने के लिए अन्य दर्शनों का मौलिक 
अध्ययन आवद्यक है । 


तत्कालीन स्थिति. 


उस समय' राजस्थान, गृजरात तथा परिचिमी उत्तरप्रदेश पर मुसलमानों का आतंक था| तकं, एवं 
दशनश्ास्त्र का पर्यालोचन बंगाल, मिथिला एवं काशी में कुछ विद्वानों के घरों तक सीमित था । अन्यत्र एक 
ओर साधारण जनता में भक्तिवाद का प्रसार हो. रहा था, दूसरी ओर राजघरातों में श्वृगार का । राजस्थान 
एढ्ें गुजरात के जेनसमाज में दो धाराएं थीं। एक ओर मूत्तिपुजक सम्राज मंदिरों के निर्माण और उसके 
आडप्बरोंमें छगा था । दूसरी ओर स्थानकवासी समाज निवृत्ति एवं त्याग की अत्यधिक महत्त्व दे रहा था ४ 
ज्ञान-साधना की ओर दोनों की उपेक्षा थी | ऐसे युग में यशोविजय का आविर्भाव मरुस्थली में सरोवर के समान' 
सिद्ध हुआ । उन्होंने सभीका ध्यान सांप्रदायिक मतभेद से ऊपर उठाकर ज्ञानसाधना की ओर आक्ृृष्ट किया ६ 
तत्त्वजिज्ञासु की सूक्ष्ब एवं निष्पक्ष दृष्टि लेकर इस ओर प्रव॒त्त हुए और अनेकांत का सच्चा प्रतिनिधित्व 
किया | आवरण आते ही प्रकाश अंधकार"में परिणत हो जाता है । इसी प्रकार सत्य सीमाविशेष में आबद्ध 
होते ही असत्य बन जाता है। धारणाविशेष को असत्य तभी कहा जाता है जब वह विरोधी दृष्टि का 
अपलाप करती है। विरोधी का स्वागत करने पर वही सत्य का रूप ले लेती है जैन परिभाषा में विरोधी के 


अपलाप को एकांत' कहते हैं और स्वागतको 'अनेकांत' । यशोविजय ने इस दृष्टि को हृदव ओर बुद्धि दोनों 
भूमिकाओं पर उपस्थित किया है । 


क्‍ रचनाएँ 


यशोविजय ने विशाल संख्यक ग्रंथों की रचना की जो एक ओर उनके प्रखर पांडित्य और दूसरी ओर 
भावुक हृदय को प्रकट करते हैं । उनकी कृतियाँ चार भाषाओं में हैं-- संस्कृत, प्राकृत, गुजराती और हिंदी ४ 
वे 'ताकिक थे और कवि भी | उनकी प्रतिभा गद्य और पद्च में संमान' रूप से प्रकट हुई है । 


विषय दृष्टि से उनकी रचवाएँ व्यापक एवं सृक्ष्म अध्ययन को प्रगट करती हैं। आयम ओर तक॑ के 


६(+% 


-अतिरिक्त अन्य विषयों पर भी उनकी रचनाएँ मिलती हैं॥ उनमें कर्म, नकतत्त्व, आचार आदि विय्ययकेँ ग्रंथ 
आगमिक साहित्य में गिने जाएंगे और प्रमाण, प्रमेय, नय आदि विषयों पर जो ग्रंथ हैं वे तर्क॑ साहित्य में, मंग, 


मक्ति, आत्मा, योग आदि विषयों पर जो ग्रंथ हैं, उन्हें साधना-साहित्य में गिता जायया । व्याकरण, काव्य, 
छंद अलंकार आदि विथयों पर भी उन्होंने लिखा है । 


शैली की दृष्टि से उनकी रचनाएँ खंडन, मंडन और समन्वय तीनों प्रकार की हैं । उनंका खंडन सूुक्ष्म॑ 

एवं वस्तुलक्षयी है। साधना-साहित्य में जैन एवं जैनेतर दृष्टियों का समन्वय मिलता है, वहाँ भगवद्गीता 

'शवं पातंजल्योमदर्शन का जैन दृष्टि के साथ पर्यालोचन किया गया है । उन्होंने दिगंबर आचार्य विद्यानंद- 
कृत अष्टसहस्त्री पर भी व्याख्या लिखी है। इससे उनकी उदार दृष्टि का परिचय मिलता है । 


भारतीय तकंझास्त्र में दो ग्रंथ युगग्रवर्तक माने -जापे हैं । प्रथम श्रींहर्ष का खंडनखंडखाद्य है । इसका 
संबंध गांकरवेदांत के साथ है । कितु उसमें खंडन की जो शैली है, वह इस बात को प्रकट करती है कि सूक्ष्म 
' दृष्टि से देखा जाय तो किसी सिद्धांत की स्थापना नहीं हो सकती । इसीं ग्रंथ का सहारा लेकर अद्गेत वेदांत 
अन्य दर्शनों पर हावी हो गया। वास्तव में देखाजाय तो खंडनखंडखाद्य में जो शैली: अपनाई गई है, उसका 
प्रथम आविष्कार प्रसिद्ध वौद्धाचार्य नाग्रार्जुब ने किया था-जो शून्यवाद के ग्रवर्तक माने जाते हैं । उन्होंने 
“इस बात की स्थापना की-'विश्व के संब्रंध में बाह्य तथा आभ्यंतर, जड तथा चेतन, नित्य तथा अनित्य, सत्य 
तथा असत्य समस्त बातें कल्पना मात्र हैं। इसी तथ्य का उन्होंने 'शुन्य-शब्द' द्वारा प्रतिपादन किया । 

खंडनखंडखाद्य ने भी उन्हीं वुक्तियों का आश्रय लिया । उसका प्रभाव सभी दर्शनोंगर पडा औरउस ने 
"यथार्थवादी परंपराओं को दबादिया । यशोविजय ने जैन दृष्टि से खंडनख़ंडखाद की अलोचना की है । १४ वीं” 
शताब्दि में गंगेश नामक मैंथिलूविद्वान्‌ ने तत्त्वचितामणिनामक ग्रंथ रचा । इसके साथ दाशंनिक जगत में 
नव्य-न्याय का प्रवेश हुआ । इसने दार्शनिक प्रतिपादन शैली को सर्वथा। बदल दिया। उत्तरवर्ती समस्त 
दाश निक साहित्य पर इसकी छाप है । यशोविजय ने जेनदर्शन का प्रतिपादत भी नव्य-त्याय शैली पर किया । 


इस प्रकार दार्यनिक जग्रत्‌ को दोनों नवीन धाराओं को जैन-साहित्य में प्रचलित किया। जो- उनकी" 
अनुपम देन है। 


यशोविजयविरचित ग्रंथों की सूची । 


लब्यपग्रंथ--१) अध्यात्ममतपरीक्षा (स्वोपज्ञटीका) २) अध्यात्मसार: ३)अध्यःत्मोपनिषद्‌ ४) अनेकां- 
“तव्यवस्था ५) आध्यात्मिकमतदलछनम्‌ (स्वोपज्ञटीका) ६) आराधकविराधकचतुर्भगी (स्वोपज्ञटीका ) ७) अष्ट- 
सहस्त्रीविवरणम्‌ ८) उपदेशरहस्यम्‌ (दोपज्ञटीका) ९) ऐंद्रस्तुतिचतुविशतिका (स्वोपज्ञटीका) १०) कमे- 
-प्रकृतिटीका ११) गुरुतत््वविनिश्चय: १२) ज्ञानबिंदु १३)ज्ञानवार: १४ जेनतऊंभाषा १५) देवधमे-परीक्षा 
१६) द्वात्रिशद्द्ात्रिश्विका (स्वोपज्ञटीका) १७) धर्मपरीक्षा (स्वोपन्नटीका) १८) धर्मसंग्रहटिप्पणम्‌ १९) 
नयप्रदीप: (स्वोपज्ञटीका) २०) नयोपदेश: (स्वोपज्ननयामृततरंगिणी टीका) २१) नयरहस्थम्‌ २२) निशा- 
'भक्तप्रकरणम्‌ २३) न्यायखंडखाद्यम्‌-वी रस्तवः स्वोउज्ञटीका २४) न्यायालोक: २५) परमात्मयंचविशतिका 
२६) परमज्योतिपंचविशतिका २७) पातंजलूरेगदर्शतविवरणम्‌ २८) प्रतिमाशतकम्‌ (स्वोतज्ञटीका) २९४ 
'भाषारहस्यम्‌ (स्वोपज्ञटीका) ३०) मार्गपरिशुद्धि: ३१) यविलक्षणसमृच्चय: ३२) योगविशिकाटीका ३३) 
वैराग्यकल्पछता ३४) योगदीपिका (षोडशकर्वुत्ति: ) ३५) सामाचारीप्रकरणम्‌ (स्वोपज्ञटीका) ३६) स्थाद- 
-बादकल्पछता (शास्त्रावार्तासमुच्चयटीका) ३७) स्वोत्रावलि: ३८) संखेश्वरपाश्वेनाथस्तोत्रम्‌ ३९) समीकापा- 


इवनाथस्तोत्रम्‌ ४०) आदिजिनस्तवनम्‌, विजयप्रभसूरिस्वाध्यायः गोडीपाइवेनाथस्तोतादिः, द्र॒व्ययर्यायियु क्ति:. 
“इत्यादि ह 


(४ ) 


अपूर्णलभ्यग्रंय -- १) अस्पृशद्गतिवाद: २) उत्पादव्यय भ्रौव्यसिद्धिटीका ३) कमंप्रकृतिलघुवृत्ति: ४४ 
कृपदृष्टांतविश्ददीकरणम्‌ ५) ज्ञानार्णव:सटीक: ६ ) तिडन्तान्वयोक्ति: ७) तत्त्वा्थेंटीका 


अलभ्यग्रंथ-- १) अध्यात्मोपदेश: २) अलंकारचूडामणिटीका ३) अनेकांतप्रवेश: ४) आत्मख्याति: ५) 
आकरम्ंथा: (?) ६) काव्यप्रकाशटीका ७) ज्ञानसारावचूणि: ८) छंदश्चूडामणि: ९) तत्त्वालोकस्वोपज्ञ-- 
विवरणम्‌ १०) त्रिसत्र्यालोक: ११) द्रव्यालोकस्वोपज्ञविवरणम्‌ १२) नन्‍्यायाबिंदुः १३) प्रमाणरहस्यम्‌ १४) 
मंगलवाद: १५) लताह्यम्‌ १६) वादमाला १७) वादार्णवः १८) वादरहस्यम्‌ १९) विधिवादः २० ) वेदां-- 
तनिर्णय: ९१) शठप्रकरणम्‌ २२) सिद्धांततकंपरिष्कार: २३) सिद्धांतमंजरीटीका २४) स्थाद्वादरहस्यम्‌ 
२५ ) स्यादवादमज्जषा (स्याद्वादमंजरीटीका ) 


* 
किक आर 


तकंभाषा का संक्षिप्त परिचय 


सामकरण 


.तकंशास्त्र का प्राचीन नाम आन्वीक्षिकी है इसका अर्थ है-वह विद्या जो प्रस्तावित वस्तु का अनु-ईक्षण 
अर्थात्‌ पर्यालोचन करती है। उपनिषदों में इसके लिए मनन शब्द का प्रयोग होता था । वहाँ आत्मसाक्षात्कार 
की तीन श्रेणियाँ बताई गई हैं। प्रथम श्रवण है, जिसका अर्थ है-शास्त्र या दूसरे की बात को अच्छी तरह 
सुनना और समझना ; इस श्रेणी में इसी बात पर ध्यान रखा जाता है कि दूसरा क्या कह रहा है। उसके 
” सत्यासत्य अथवा औचित्यानौचित्य पर ध्यान नहीं दिया जाता । दूसरी श्रेणी मनन है। इसका अर्थ है-सुनी 
हुई बात पर तर्कसंगत विचार । इसमें व्यक्ति अपनी बुद्धि का उपयोग करता है । तृतीयश्रेणी निदिध्यासबः 
हैं । इसका अर्थ है-जब कोई बात परीक्षणकी कसौटी पर खरी उतरे तो उसे जीवनमें उतारनेका प्रयत्न । 


तकंशास्त्र को द्वेतु विद्या भी कहा जाता था। कितु आध्यात्मिक परंपराएँ इसे आदर नहीं देती थीं। 
उनकी यह मान्यता रही है कि आत्मा आदि अर्तीद्रिय तत्त्वों का वास्तविक ज्ञान शास्त्र के द्वारा ही हो” 
सकता है। मानव की साधारण बुद्धि उन तक नहीं पहुंचती । अतः: तक या हेतु को वहीं तक प्रश्नय देना 
चाहिए, जहाँ तक वह शास्त्र का समर्थक है। शास्त्र के विपरीत चलने पर वह उपादेय के स्थान पर हेय हो 
जाता है। भारतीय प्रमाण शास्त्र में आगम अर्थात्‌ शास्त्रीय बातों का महत्त्वपूर्ण स्थान है । 


ई. पू. द्वितीय शताब्दि में नागार्जुन नामके प्रसिद्ध बौद्ध-आचार्य हुए। उन्होंने स्वतंत्र युक्तिवाद के 
आधार पर शून्यवाद का समर्थन किया । शास्त्रार्थ एवं बौद्धिकचर्चा में सहायक होने पर भी उनका यक्तिवाद” 
जीवन का अंग न बन सका । बौद्ध धर्म में ही उसकी प्रबल प्रतिक्रिया हुई । जिसके फलस्वरूप भक्तिवाद और 
योमाचार परंपरा का विकास हुआ । बादरायण का कथन है कि तक कहीं प्रतिष्ठित नहीं होता। उनके 
'तर्काग्रतिष्ठानात्‌' (ब्रह्मसूत्र २२२ ...) सूत्र की व्याख्या करते हुए शंकराचार्य ने छिखा है कि एक ताकिक' 
आज जिस बात को सिद्ध करता है कल दूसरा उसका खंडन कर डालता है । तर्क के आधार पर किसी वस्तु” 
को तभी स्वीकार क्रिया जा सकता हे, जब भूत, वर्तमान और भविष्यत्‌ तीनों कालों के ताकिक इकटठे होकर 
निर्णय दें, कितु यह संभव नहीं हैं । अतः साधक के लिए एकमात्र शास्त्र का सहारा है। 


तकशास्त्र का सर्वप्रथम सूत्रग्रंथ मह॒षि गौतम का न्यायसूत्र' हैं। अष्टम शताब्दि में जयन्तभट्टने न्‍्याय-- 
मझ्जरी नामक ग्रंथ की रचना की । जेन-आचार्यों ने न्याय की परिभाषा, में कहा हैं-प्रमाणनयैरथंपरीक्षणं 
न्‍्याय: अर्थात्‌ प्रमांण और नय के द्वारा किसी वस्तु की परीक्षा करना न्याय हैं। बौद्ध आचार्य धर्मकीति ने” 


अपने तकशास्त्रसंबंधी' सूत्रग्नथ का नाम 'न्यायबिदु रखा। इससे ज्ञात होता हैं कि उस समय तकंशास्त्र 
के छिए न्यायशब्द प्रचलित था । 


चोथा शब्द-प्रमाण' है । सर्वप्रथम इसका प्रयोग दौद्ध-जआाचा्य दिझनाग (४०० ई.) के ग्रंथा म॑ं मलवा 
है | धर्मकीति ने इसी नाम को लेकर प्रमाणवातिकनामक प्रसिद्ध ग्रंथ की रचता की । जैन एवं वैदिक परं- 
पराओं में भी इस नाम का प्रयोग मिलता है। 


आन्वीक्षिकी से लेकर अब तक जिन नामों का निर्देश किया गया है उन्तका संबंध ज्ञान या परीक्षण के 
उपाय के साथ है। ज्ञेय को लेकर भी कुछ नाम मिलते हैं । इसका प्रारंभ वैशेषिक-सूत्र से होता है, जिसका 
दूसरा नाम पदार्थ-धर्म-संग्रह है । इसी आधार को लेकर प्रमेयरत्नावली, प्रमेयकमलमात्तेण्ड, प्रमेयरत्नमाला 
आदि नाम मिलते हैं । + 


जैन परंपरा में और भी कुछ नाम मिलते हैं। प्रथम है परीक्षा शब्द को लेकर, जैसे परीक्षामुख। द्वितीय 
नाम हैं स्थाद्वाद को लेकर जैसे स्याद्वादरत्नाकर, स्थादवादमञजरी इत्यादि । स्थादवाद जैनदशन की आधार- 
शिल्ा है । कुछ नाम अनेकांत को लेकर भी मिलते हैं, जैसे अनेकांतजयपताका इत्यादि । अनेकांत जैनतक्क- 
शास्त्र की आधारशिला है। विमलूदास का सप्तभद्धीतरज्जिणीनामक ग्रंथ सप्तभद्गी की व्याख्या के रूप 


में है। 


जहाँ तक तर्कंशब्द का प्रश्न है जैनपरंपरा में सर्वप्रथम इसका प्रयोग सिद्धसेन ने अपने “'सन्मतितर्क॑प्रक- 
रण' में किया । १२ वीं झताव्द में वौद्ध आचार्य मोक्षाकर ने तर्कभाषा नामक ग्रंथ की रचना की, जो, बौद्ध 
तर्कशास्त्र का प्रारंभिक ग्रंथ है । १४ वीं शताव्दि में केशवमिश्र ने न्‍्यायदर्शन को छेकर इसी नाम का ग्रंथ 
रचा । उसके पदचात्‌ अन्नंभट्ट ने 'तकंसंग्रह' की रचना की । संभवतया यज्योविजय ने भी इन्हीं से प्रेरणा प्राप्त 
करके अपने ग्रंथ का नाम जैनतकंभाषा'रखा। उन्होंने अपनी साहित्य-साधना में जिन ग्रंथभांडारों का उपयोग 
किया था, उनमें भी उपर्युक्त 'त्कभाषा” नामक ग्रंथों की हस्तलिखित प्रतियाँ मिली हैं, इससे भी प्रस्तुत 
धारणा की पुष्टि होती है । 


तक शब्द का अथ-- 


जैन आचार्यों ने तर्क की व्याख्या व्याप्तिज्ञान के रूप में की है। ध्याप्ति का अर्थ है हेतु और साध्य का 
परस्पर संबंध । जहाँ-जहाँ धुआँ है, अग्नि अवश्य होगी । धुआओँ व्याप्य है और अग्नि व्यापक । फलस्वरूप 
जहां धूंए का अस्तित्व है, वहाँ अग्नि का अस्तित्व अवश्य होगा । इसी “संबंध” को व्याप्ति कहा जाता है' और 
इसके ज्ञान को तक । जबतक यह ज्ञान नहीं होता, अनुमान नहीं किया जा सकता । अतः तर्क अनुमान का 
जीवन है। न्यायदशेन में इसे स्वतंत्र प्रमाण नहीं माना गया, कितु इतने मात्र से उसका महत्त्व कम नहीं 
होता । वहाँ भी इसे अनुमान का आधार माना गया है । न्यायदर्शन तर्क को नीचे लिखे अनुसार उपस्थित 
करता है-- 


“यदि धूमो वहिनव्याप्यो न स्थात्‌, वहिनजन्यों न स्यात्‌” अर्थात्‌ यदि धुआँ अग्नि का कार्य है तो उसे अग्नि 
का व्याप्य भी मानना होगा । व्याप्यता के बिना कार्यता की संभावना नहीं हो सकती । इस प्रकार हम देखते 
हैं कि तर्क अनुमान की आधारशिला है और अनुमान प्रमाणशास्त्र की | आगम एवं प्रत्यक्ष का प्रामाण्य भी 
अनुमान के आधार पर सिद्ध किया जाता है। इसीलिए “तक शब्द को इतना महत्व प्राप्त हो गया । 


(६) 
रचनादोंली- 


मोक्षाकर ने अपने तकभाषा को तीन परिच्छेदों में विभकत किया है। प्रस्तुत ग्रंथ भी “प्रमाण, नय॑ 
और निक्षेप' नामक तीन परिच्छेदों में विभकत है । यह विभाजन भट्टारक अकलंक के रूघीयस्त्रयनामक ग्रंथ 
का स्मरण दिलाता है। वह भी इसी प्रकार तीन प्रवेशों में विभकत है। अकलंक को जन तकंशास्त्र का संस्थापक 
माना जाता है। यशोविजय ने उसके ग्रंथों का पर्यालोचन ही नहीं किया, कितु 'अष्टसहस्त्री-विवरण” नामक ग्रंथ 
भी रचा, जो अकलंकक्कृत अष्टशती की टीका अष्टसहस्त्री का पर्यालोचन है । इससे सहज अनुमान हो सकता 
है कि यद्योविजय के मन में अकलंक के प्रति कितनी श्रद्धा थी ? लधीयस्त्रय के अतिरिक्त जैनतक॑विषयक कोई 
ग्रंथ नहीं है, जिसका विषय-विभाजन प्रमाण, नय और निश्लेप के रूप में मिलना हो । लूघीयस्व्रय की बहुत-सी 
पंक्तियाँ भी जैनतकंभाषा में ज्यों की त्यों मिलती हैं। इन सब आधारों पर कहा जा सकता है कि वही इस 


ग्रंथ-रचना की प्रेरणा का स्नोत है । 
प्रावतनं-कृतियों का प्रभाव- 
जैन-तकंभाषा' पर नीचे लिखी रचनाओं का प्रभाव स्पष्ट जान पडता है । 


१) विशेषावश्यक भाष्य--यह्‌ विशालकाय ग्रंथ आवश्यकयूत्र की टीका है, जिसे आठसो ई. में जिन- 
भट्टगणि क्षमाश्रमण ने रचा । अष्टमशतान्दि तक आगमिक साहित्य का जो विकास हुआ, प्रस्तुत ग्रंथ में 
उसका विस्तृत प्रतिपादन मिलता है । आगमिक विषयों से संबद्ध उत्तरवर्ती समस्त रचनाएँ इसके प्रभाव को 
ब्रकट करती हैं। विशेषवश्यक भाथ्य में पाँच ज्ञान, नय और निक्षेपों का विस्तृत प्रतिपादन है । 


२) प्रमाणनयतत्त्वाछोक--इसे ११ वीं शताब्दि में प्रसिद्ध श्वेतांबर आचार्य वादिदेवसूरि ने रचा, 
जो व्वेतांबर परंपरा में प्रमाण-विषयक प्रथम सूत्रग्रंथ है । इस पर उन्हीं की 'स्याद्वादरत्नाकर' नामक विशाल 
टीका है जिसे जैनतकंशास्त्र का आकर ग्रंथ कहा जायगा । 


३) कुसुमांजलि--यह प्रसिद्ध नैयायिक उदयन की रचना है। ईइवरकर्तृत्व आदि जिन विषयों को 
लेकर वैदिक एवं अवेदिक परंपराओं में मुख्य भेद हैं-कुसुमांजलि में उनका विवेचन मिलता है । 


४) चितामणि--यह नव्यन्याय का प्रथम ग्रंथ है, जिसे १४ वीं शताब्दि में गंगेश ने रचा । इसके साथ 
दाशं निक जगत्‌ में नयेयुग का प्रवेश हुआ । 


५) न्यायंदीपिका--यह दिगंबर आचार्य धर्मराज की संक्षिप्त रचना है। जो जैनदर्शन में प्रवेश करने 
बालों के लिए अत्यंत उपयोगी है। प्रतिपादनर्शली प्रांजल एवं सारगर्भित है। 


६) लघीयस्त्रय--इसका निर्देश ऊपर आचुका है। 


७) तत्त्वार्थश्लोकवा तिक--यह तत्त्वाथंसूत्रपर विद्यानंद की विस्तृत टीका है। 


जैन तर्कभाषा में पाँच ज्ञान और चार निक्षेपों का जो वर्णन है, उसका आधार विशेषावद्यक भाष्य 
है। दूसरी ओर प्रमाण और नयों का प्रतिपादन स्याद्वादरत्नाकर के आधार पर है । जैन-तकंभाषा की 
मुख्य विशेषता यह है कि इसमें आगमिक एवं ताकिक दोनों परंपराओं का सुन्दर रुमन्‍्वय मिलता है । 
संक्षिप्त होने पर भी यशोविजय ने किसी तथ्य को अस्पष्ट नहीं रहने दिया । 


जहाँ तक प्रमाण और नय का प्रइन है दिगंबर तथा रवेतांबर परंपराओं में भेंद नहीं है । कितु निर्क्षेप 
की चर्चा दोनों में एक सी नहीं है। अकलंककृत रूघीयस्त्रय तथा उसकी टीका न्यायकुमुदचंद्र में निक्षेपों की 
चर्चा है, विशेषावर्यक भाष्य की चर्चा उससे भिन्न है। यशोविजय ने इसी का अनुसरण किया है । 


अब हम जैन-तक्कभाषा में प्रतिपादित विषयों का संक्षिप्त दिग्दर्शन कराएंगे । 
विषय-परिचय 


तकंशास्त्र का मुख्य विषय प्रमाण माना जाता है। ज्ञान कैसे होता है, उसे सम्यक या भिथ्या किन 
आधारों पर निदुचत किया जाता है, दोनों के कितने प्रकार हैं इत्यादि विषय इसके अंतर्गत हैं। शास्त्रार्थे- 
युग में प्रत्यक्ष की अपेक्षा अनुमान को अधिक महत्त्व मिल गया और हेतु-विद्या' तकशास्त्र का मुख्य विषय 
बन गई | जन दर्शन में भी इन सब बातों की चर्चा की है । 


इनके अतिरिक्त कुछ बातें उसकी मौलिक देन हैं । उसने तक शास्त्र का विभाजन दो क्षेत्रों में किया 
है । प्रथम क्षेत्र ज्ञान का है, जहाँ हम यह जानना चाहते हैं कि वस्तु अपने आप में कसी है। इसमें भी सापे- 
क्षता बनी रहती है । उदाहरण के रूप में चंद्रमा बहुत बडा होने पर भी छोटा-सा दिखाई देता है। न्याय 
बेदांत आदि दर्शन इसे भ्रम मानते हैं। जैन दर्शन का कथन है कि यदि दूरी आदि अपेक्षाओं को ध्यान में 
रखा जाय तो यह ज्ञान श्रम नहीं है। परिस्थिति-विशेष में वह प्रतीति ऐसी ही होगी ॥+ इन्हीं अपेक्षाओं को 
द्रव्य, क्षेत्र, काल तथा भाव के रूप में प्रकट किया जाता है । हमारे कुछ निर्णय स्वार्थ को लक्ष्य में रखते हैं, 
जैसे शत्रु-मित्र आदि । कुछ स्व को, जैसे एक ही व्यक्ति का पिता, पुत्र, भाई आदि होना न्यायदर्शन ज्ञान 
को वस्तुल॒क्ष्यी मानता है | दूसरी ओर अद्वेतवादी परंपराएँ आत्मलक्ष्यी कहाती हैं। उनका कथन है कि बाह्य 
वस्तुएं केवल हमारी कल्पना हैं । जैवदर्शन का कथन है कि प्रत्येक ज्ञान में स्व और पर दोनों तत्त्व मिले 


रहते हैं । किसी की उपेक्षा करने पर उसमें प्रामाण्य नहीं रहता | 


जन-तकंशास्त्र का द्वितीय भ्रतिपाद्य नय' है जो उसकी मौलिक देन है । इसका मुख्य संबंध व्यवहार 
के साथ है । हम एक ही वस्तु को स्वार्थ के आधार पर विभिन्न दृष्टियों से देखते हैं।एक ही व्यक्ति को 
मनुष्य, ब्राह्मण, देवदत्त, अध्यापक आदि शब्दों द्वारा प्रकट किया जाता है। इस चुनाव का आधार तात्का- 
लिक स्वार्थ होता है । प्राणिशास्त्र में उसे मनुष्य कहा जायगा, जनगणना के समय पुरुष, जाति- 
गणना के समय ब्राह्मण ओर व्यवसाय-गणना के समय अध्यापक । ये सभी व्याख्याएं अपनी-अपनी अपेक्षा 
से सत्य हैं। काव्यशास्त्र में शब्दकी अभिधा के अतिरिक्त लक्षणा एवं व्यंजना नामक द्क्तियों को भी माना 
गया है । हम कहते हैं कि अमुक व्यक्ति बेल है । यह उक्ति असत्य नहीं है | यहाँ बैल का अर्थ है-बुद्धि- 
हीन या मू्खे । जैनदर्शन इन उक्तियों को नैगमनय में अंतर्भृत करता है, इसी प्रकार सामान्यग्राही तथा 
विशेषग्राही समस्त दृष्टियों का विभाजन नयों के रूप में किया गया है। 


तीसरा तत्त्व निक्षेप' है। नय न्यूनाधिक मात्रा में अर्थ की अपेक्षा रखता है, कितु बहुत से स्थान ऐसे 
भी होते हैं, जहाँ व्यवहार के साथ अर्थ का कोई संबंध नहीं होता । उदाहरण के रूप में हम ऐसे व्यक्ति का 
नाम वाचस्पति रख देते हैं, जो सर्वथा मूर्ख है । यहाँ यह प्रश्न होता है कि क्‍या उसे वाचस्पति कहना असत्य 
भाषण है । पत्थर की मूर्ति को दुर्गा, सरस्वती, विष्णु आदि देवी-देवताओं के नाम से पुकारा जाता है। 


(८ ) 


शतरंज के मोहरों को हाथी, घोडा, मंत्री आदि कहा जाता है । इसके लिए जैनदर्शन निक्षेप का सिद्धांत उपस्थित 
करता है। यह शब्द क्षिप्‌ धातु से बना है, जिसका अर्थ फेंकना है। अर्थ आदि का पर्यालोचन किए बिना शब्द 
को वस्तु पर फेंकना “निक्षेप' है। नय में व्यवहार की प्रधानता होती है, वह न्यूनाधिक मात्रा में अर्थेलक्ष्यी 
होता है, कितु निक्षेप में अर्थ का ध्यात नहीं रहता । तृतीय द्रव्यनिक्षेप भूत अथवा भावी अवस्थाओं को 
लेकर चलता है और चतुर्थ भावतिक्षेप वास्तविकता को । लिक्षेप का सिद्धांत भी जैनदर्शन की मौलिक देन 
है। आगम साहित्य में व्याख्या की परिपाटी में इन्हीं निक्षेपों का आश्रय लिया जाता है । उदाहरण के रूप 
में ज्ञान का प्रतिपादन करते समय पहले नाम, स्थापना और द्रव्य के रूप में इसका विवेचन किया जायगा 
और इसके पश्चात्‌ भावजञान के रूप में असली वस्तु का । 


यशोविजय से पहले आचार्यों ने मुख्यतया ज्ञान एवं प्रमाण का विवेचन किया है। किसी-किसी ने 
नय पर भी लिखा है, कितु निक्षेप को तकंशास्त्र में सम्मिलित करना यशोविजय की मौलिक देन है । 


इन्द्रचंद्र शास्त्री 





- महामहोपाध्यायश्रीयशो विजयग णिकृता-- 


॥ जैन तक भाषा ॥| 


( हिन्दो-अनुवाद-सहिता ) 
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१. प्रमाणपरिच्छेदः । 
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ऐन्द्रवन्दनतं नत्वा जिन॑ तत्त्वार्थदेशिनम्‌ । 
प्रसाणनयनिक्षेपेस्तकेभाषां तनोम्यथहम्‌ ॥॥ 
( प्रमाणसामान्यस्य लक्षणनिरूपणम्‌ । ) 

१ तत्न-स्वपरव्यवसायि ज्ञान प्रमाणम्‌-स्वम्‌ आत्मा ज्ञानस्थेव स्वरूपसित्यथ:, 
परः तस्मादन्यो5थें इति यावत्‌, तौ व्यवस्यति यथास्थितत्वेन निश्चिनोतीत्येवंशीलं 
स्वपरव्यवसायि । २ अन्न दर्शनेइतिव्याप्तिवारणाय ज्ञानपदम्‌। संशयविपयेयानध्यव- 
सायेषु तद्वारणाय व्यवसायिपदम्‌ । परोक्षबुद्धधादिवादिनां सीमांसकादीनाम्‌, बाह्या- 
्थापलापियनां ज्ञानाहद्बतवादिनां च मतनिरासाय स्वपरेति स्वरूपविशेषणार्थमुक्तम्‌ । 
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॥३४ नम: सिद्धेभ्यः ॥ 
मंगलाचरण-इन्द्रोंके समूह द्वारा जिन्हें नमस्कार किया गया है और जो तत्त्वा्थंका 
उपदेश करनेवाले हैं, उन जिनेन्द्र भगवान्‌को नमस्कार करके प्रमाण, नय और निश्षेपका 
वर्णन करनेवाले 'तकंभाषा' नामक ग्रन्थकी में रचना करता हूँ । 


प्रमाणका स्वरूप 
१ स्वपरव्यवसायिज्ञानं प्रमाणम्‌ अर्थात्‌ ल्‍्व्‌ और परको निश्चयात्मक रूपसे जाननेवाला 
ज्ञान प्रमाण कहलाता है । यहाँ स्व का अथ्थ है आत्मा अर्थात्‌ ज्ञानका ही स्वरूप और पर 
का अथे है ज्ञानसे भिन्न पदाथथ । तात्पर्य यह है कि जो ज्ञान अपने स्वरूपकों और दूसरे घट- 
यट आदि पदार्थोंको सम्यक प्रकारसे-निश्चित रूपसे जानता है, वही प्रमाण कहलाता है । 
२ प्रमाणके लक्षणमें 'ज्ञान' पदका समावेश इसलिए किया गया है कि दर्शनमें अतिव्याप्ति 


२ जन तक भाषा 


१ ननु यद्येवं सम्यग्जानमेव प्रमाणमिष्यते तदा किमन्यत्‌ तत्फलं वाच्यमिति 
चेत्‌; सत्यम्‌; स्वार्थव्यवसितेरेव तत्फलत्वात्‌ । 


२ नन्‍्वेवं प्रमाणे स्वपरव्यवसायित्वं न स्थात्‌, प्रमाणस्य परव्यवसायि- 
त्वात्‌ फलस्य च स्वव्यवसायित्वादिति चेत्‌; न; प्रमाण-फलयोः कथडिचिदर्भेदेन 
तद्पपत्ते: । 

३ इत्थं चात्मव्यापाररूपमुपयोगन्द्रियमेव प्रमाणमिति स्थितम्‌; नह्यव्यापृत 
आत्मा स्पर्शादिप्रकाशकों भवति, निर्व्यापारेण कारकेण क्रियाजननायोगात्‌, मस॒णतू- 
लिकादिसब्निकर्षेण सुदुप्तस्यापि तत्प्रसंगाच्च । 
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न हो जाय। संशय, विपर्येय और अनध्यवसायमें अतिव्याप्ति निवारण करनेके लिए “व्यवसायि' 
पद दिया गया है । ज्ञानको एकान्‍्त परोक्ष माननेवाले मीमांसकोंके मतका निरास करनेके 
लिए तथा ज्ञानान्तरसे ज्ञानका प्रत्यक्ष माननेवाले यौगमतका निषेध करनेके लिए 'स्व' शब्द 
दिया गया है और ज्ञानाद्वेत, ब्रह्माद्देत आदि अद्वेतवादी मतोंका निषेध करनेके लिए “पर 
शब्दका प्रयोग किया गया है; अर्थात्‌ 'स्व' शब्दका प्रयोग करके यह दिखलाया गया है कि 
ज्ञान न अज्ञात रहता है और न उसे ज्ञात करनेके लिए दूसरे ज्ञानकी आवश्यकता ही होती 
है । ज्ञान अपने आपको आप ही जान लेता है। इसी प्रकार 'पर' शब्द प्रयुक्त करके यह 
बतलाया गया है कि जगत एक मात्र ज्ञान या ब्रह्म तत्त्व ही नहीं हैं, किन्तु उनसे भिन्न घट- 
पट आदि पदार्थ भी हैं और प्रमाणभूत ज्ञान वही है जो १र-पदार्थोंको भी पदार्थ रूपमें जानता है । 


१ शंका-यदि सम्यग्ज्ञानको ही प्रमाण मान लिया जाय तो प्रमाणका फल क्या होगा ? 
समाधान- ठोक है, किन्तु स्व और परका व्यवसाय ही प्रमाणका फल है । 


२ स्व-परव्यवसायको प्रमाणका फल माननेपर प्रमाण स्व-परव्यवसायी न ठहरेगा । 
क्‍यों कि प्रमाण सिर्फ परव्यवसाणी होगा और प्रमाणका फल स्व-व्यवसायी । ऐसा समझना 
भी उचित नहीं है; क्‍यों कि प्रमाण और फलमें कथंचित्‌ अभेद होनेसे प्रमाणमें स्व-परव्यव- 
साय घटित हो जाता है। 


३े इससे सिद्ध हुआ कि आत्मव्यापाररूप उपयोग-इन्द्रिय ही प्रमाण है। आत्मा जब 
तक उपयोग-व्यापारसे युक्त न हो तब तक स्पर्श आदि विषयोंका प्रकाशक नहीं हो सकता ॥ 
व्यापारसे रहित कारक ( करण) क़्ियाको उत्पन्न नहीं कर सकता । उपयोग ( व्यापार) 
के विना ज्ञप्ति पंभव होती तो सुषुप्त पुरुषकों नरम-नरम रूई आदिके सन्निकर्ष मात्रसे 
ज़प्ति हो जाती । किन्तु ऐसा कहीं देखा नहीं जाता, अतः: उपयोग-इन्द्रिय ही प्रमाण है ॥ 


१ केचित्त-  ततोथ्थेग्रहणाकारा दक्तिरज्ञानमिहात्मनः । 

करणत्वेन निदिष्टा न विरुद्धा कथंचन ॥।* (तत्त्वार्थश्लोकवा० १.१.२२) 
इति-लब्धीन्द्रियमेवार्थग्रहणशक्तिलक्षणं प्रमाणं सन्निरन्ते; तदपेदलम्‌; उपयोगात्मना 
करणेन लब्धेः फले व्यवधानात्‌, शक्तीनां परोंक्षत्वाभ्युपगमेन कर ग-फलज्ञानयो: परो- 
क्षप्रत्यक्षत्वाभ्युपगमे प्राभाक रमतप्रवेशाच्च । अथ ज्ञानशक्तिरप्यात्मनि स्वाश्रये परि- 
चिछन्ने द्रव्याथंतः प्रत्यक्षेति न दोष इति चेत्‌; न; द्रव्यद्वारा प्रत्यक्षत्वेत सुखादिवत्‌ 
स्वसंविदितत्वाव्यवस्थिते:, ज्ञानेन घर्ट जानामि! इति करणोल्लेखानपपत्तेश्च; न हि 
कलहशसमाकलनवेलायां द्रव्याथंतः प्रत्यक्षणामपि कुशूलकयपालादीनामुल्लेखो5स्तीति। 





अल तननन. अनननननन«क-ककनान>>«>०ब»« के अमन कमननमननीणीनियाकतीनतालरन समान के. जल हल जाके 


१ कोई-कोई आचाये कहते हैं-कि “पदार्थोकी ग्रहण करनंवाली आत्माकी शक्ति करण 
है । उसे कथंचित्‌ करण (प्रमाण) मानने में कोई बाधा नहीं है । ऐसा कहनेवआाले पदार्थको 
ग्रहण करनेकी शक्तिरूप लब्धि-इन्द्रियकों प्रमाण कहते हैं। किन्तु यह ठोक नहीं है, क्योंकि 
लब्धिके फलमें उपयोगरूप करणसे व्यवधान पड जाता है। अर्थात्‌ लब्धि-इन्द्रिय ज्ञप्तिमें 
साक्षात्‌ करण नहीं है । क्‍यों कि लब्धि होनेपर भी उपयोगके विना ज्ञप्ति नहीं होती । और - 
जो ज्ञप्तिमें साक्षात्‌ करण न हो उसे प्रमाण नहीं कहा जा सकता । 


दक्तियाँ परोक्ष मानी गई हैं। अतः यदि शक्तिरूप करणज्ञानको परोक्ष और फलज्ञान 
को प्रत्यक्ष मानेंगे तो प्राभाकर मतका प्रवेश हो जायगा। कदाचित्‌ यह कहा जाय कि शक्तिके 
आधारभूत आत्माका प्रत्यक्ष हो जानेपर द्रव्यत: ज्ञानशक्तिका भी प्रत्यक्ष हो जाता है; तो 
यह कहना भी योग्य नहीं है। द्रव्यतः प्रत्यक्ष हो जाने पर भी सुख आदिकी तरह ज्ञान स्वसंवेदी 
नहीं हो सकता। चुखके आधारभत आत्माका प्रत्यक्ष होनेपर जेसे सुख आदिका द्रव्यत: प्रत्यक्ष 
हो जाता है, फिर भी सुख स्वसंवेदी नहीं होता, वैसे ही ज्ञान भी स्वसंवेदी नहीं हो सकेगा ॥ 

इसके अतिरिक्त ज्ञानशक्तिको यदि द्रव्यतः प्रत्यक्ष होनेके कारण स्वसंविदित माना 
जाय तो में ज्ञानके द्वारा घटको जानता हूँ इस स्थलपर ज्ञानका उल्लेख ( प्रत्यक्ष ) नहीं 
होना चाहिए; जसे कि घटका प्रत्यक्ष होते समय द्रव्यसे प्रत्यक्ष होनेवाले कुशल, कपाल-आदि 
'पर्यायोंका. उल्लेख नहीं होता । 

अभिप्राय यह है कि यदि उपयोगेरिद्रय ( ज्ञान व्यापार ) के बदले लब्धीन्द्रिय (ज्ञानशक्ति ) 
'को प्रमाण माना जायगा तो प्रमाणका प्रत्यक्ष नहीं हो सकेगा; क्‍यों कि शक्ति परोक्ष मानी 
जाती है। कदाचित्‌ यह कहा जाय कि ज्ञानशक्तिके आश्रयभूत आत्माका प्रत्यक्ष होनेसे 
ज्ञानशक्ति का भी प्रत्यक्ष मान लिया जाता है; तो इस प्रकार से प्रत्यक्ष होनेपर ज्ञानका 
उल्लेख नहीं हो सकता; ठीक उसो प्रकार जेसे घटका प्रत्यक्ष होनेपर द्रव्यतः कुगछ, कपाछ 
आदि पर्थायोंका भी प्रत्यक्ष तो होता है, किन्तु घट-ज्ञानमें उनका उल्लेख नहीं होता , 


४ जैन तक भाषा 
/ प्रत्यक्ष लक्षयित्वा सांव्यवहारिक-पारमाथिकत्वाभ्यां तद्रिभिजनम्‌ । ) 


तद द्विभेदम-प्रत्यक्षम, परोक्ष च्‌। अक्षम्‌-इन्द्रियं प्रतिगतम्‌-कार्येत्वेनाश्रितं 
प्रत्यक्षम, अथवा5इनते ज्ञानात्मना सर्वार्थान्‌ व्याप्नोतीत्योणादिकनिपातनात्‌ अक्षो 
जीव:, त॑ प्रतिगतं प्रत्यक्षम । न चेवमवध्यादो मत्यादों च प्रत्यक्षव्यपदेशों न स्थादिति 
वाच्यम; यतो व्यृत्पत्तिनिमित्तमेबेतत्‌ , प्रवृत्तिनिमित्त तु एकाथसमवायिनाध्नेनो- 
पलक्षितं स्पष्टतावत्त्वमिति। स्पष्टता चानुमानादिभ्योउतिरेकेण विशेषप्रकाशनसित्य- 
दोष: । अक्षेस्योउक्षाह्या परतो वर्तत इति परोक्षम्‌, अस्पष्ट ज्ञानसित्यथ: । 

२. प्रत्यक्ष द्विविधमृ-सांव्यवहारिकम्‌, पारमाथिक चेति। समीचीनों बाधा- 
रहितो व्यवहारः प्रवत्तिनिवृत्तिलोकाभिलापलक्षण: संव्यवहार:, तत्प्रयोजनक सांव्य- 
वहारिकम्‌-अपारमाथिकमित्यथे:, यथा अस्मदादिप्रत्यक्षम | तद्धीन्द्रियानिन्द्रियव्यव- 
हितात्मव्यापारसम्पाद्यत्वात्परमाथंतः परोक्षमेव, धरमात अग्निज्ञानवद्‌ व्ययधानावि- 
शषात्‌। किश्व, असिद्धानेकान्तिकविरुद्धानमानाभासवत्‌ संशयविपयेयानध्यवसायसम्भ- 
वात, सदनुमानवत संकेतस्मरणादिपुर्वंकनिश्चयसम्भवाज्च परमाथंतः परोक्षमेवंतत । 


किल्लत ला ।ण लिन + *+ +++ +- +++ बबेल्ड #ब० ५०४००: अज अजबनन, क-+++ ब्लड न | 
3५-५५ च्छू कमरे: ही 


प्रत्यक्ष प्रमाणका लक्षण 
१ प्रमाणके दो भेद हैं-(१) प्रत्यक्ष और (२) परोक्ष । अक्षके दो अर्थ हैं-इन्द्रिय और 
आत्मा। अतएव जो ज्ञान अक्षपर आश्रित हो, इन्द्रियके द्वारा या आत्माके द्वारा हो, वह 
प्रत्यक्ष कहलाता है । है 
शंका-यदि इन्द्रियाश्चित ज्ञानको प्रत्यक्ष माना जाय तो अवधिज्ञान आदि प्रत्यक्ष नहीं 
कहला सकेंगे, क्योंकि वे इन्द्रियाश्रित नहीं हैं। और यदि आत्माश्रित ज्ञानको प्रत्यक्ष माना 
जाय तो मतिज्ञान प्रत्यक्ष नहीं ठहरेगा; क्‍योंकि वह आत्माश्चित नहीं, इन्द्रियाश्रित है । 
समाधान-जो ज्ञान अक्षपर आश्रित हो वह प्रत्यक्ष है, यह कथन सिफ्फ व्यूत्पत्तिनिमित्तक 
है। प्रत्यक्षका प्रवृत्तिनिमित्त स्पष्टता' है । अर्थात्‌ जिस ज्ञानमें स्पष्टता हो वही वास्तवमें 
प्रत्यक्ष है। अनुमान आदियें प्रकाशित होनेवाले विशेषोंकी अपेक्षा अधिक विद्योषोंका प्रकाशन 
होना स्पष्टता कहलाता है। 
अक्षोंसे या अक्षसे पर जो ज्ञान है वह परोक्ष है. अर्थात्‌ जो ज्ञान अस्पष्ट हो उसे 
परोक्ष कहते हैं। 
प्रत्यक्षके भेद 
२ प्रत्यक्ष दो प्रकारका है-(१) सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष और (२) पारमाथिक प्रत्यक्ष । 
बाधा-रहित प्रवृत्ति-निवृत्ति और लछोगोंका बोलचालरूप व्यवहार संव्यवहार कहलाता है। इस 
संव्यवहारके लिए जो प्रत्यक्ष माना जाय वह सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष है। यह अपारमार्थिक प्रत्यक्ष है | 


( सांव्यवहारिकप्रत्यक्षस्थ निरूपणम्‌, मतिश्रुतयोविवेककच । ) 

१ एतच्च द्विबिधम्‌-इन्द्रियजस्‌, अनिन्द्रियजं च। तत्रेन्द्रियजं चक्षुरादिजनितस्‌, 
अनिन्द्रियर्जं च मनोजन्म । यद्यपीन्द्रियजज्ञानेषपि सनो व्यापिपति; तथापि तज्रेन्द्रिय- 
स्यवासाध।रणकारणत्वाददोष:। हृग्नसपीर्द मतिश्रुतभेदाद द्विधा। तत्रेन्रियमनो निमित्त 
श्रुताननुसारि ज्ञानं मतिनज्ञानम्‌, श्रुतानुसारि च शुतज्ञानस्‌ । श्रुतानुसारिए्वं च संके- 
तविषयपरोपदेशं श्रुतग्रन्थं वाइनुसुत्य वाच्यवाचकभावेन संयोज्य 'घटो घट: इत्या- 
झन्तजन्या (जंल्पा) कारग्राहित्वम्‌ । २ नन्‍्वेवमवग्नह एवं मतिज्ञानं स्थान्नत्वीहादयः, 
तेषां दब्दोल्लेखसहितत्वेन श्रतत्वप्रसड्रगदिति चेत्‌; न; श्रतनिश्चितानामप्यवग्रहादीनां 


नननजजज 4. टिनननायनीनन नलिलाशालण लिन न नाष्टनतानी 





बनाना कक के हक रज अमल. कह सम ताल किलल नल लयज। 5 ह् ता +5।े गा कक तप हनन शिनगाभि टली नम नकल न ४ह0७७७७४७४४/ ७७, 
5 चर 


क्यों कि हम (छद्मस्थ ) लोगोंका प्रत्यक्ष, सांव्यवहारिक प्र॒त्यक्ष-इन्द्रिय और मनकी सहायतासे 
आत्माके व्यापारसे उत्पन्न होता है, अतः: वह अनुमानके समान वास्तवमें परोक्ष ही है। 

इन्द्रियजन्य और मनोजन्य ज्ञान वास्तवमें परोक्ष हैं, क्योकि उनमें संशय, विपयेय और 
अनध्यवसाय हो सकते हैं, जेसे असिद्ध विरुद्ध और अनैकान्तिक अनुमान । जमे शाब्द-ज्ञान 
संकेत की सहायतासे होता है और अनुमान व्याप्तिके स्मरणसे उत्पन्न होता है, अतएवं वे 
परोक्ष हैं, इसी प्रकार सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष इन्द्रिय और मनसे व्यवहित आत्मव्यापारकी 
सहायतासे उत्पन्न होता है, अतएवं वह भी परोक्ष है। 

सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष और मतिश्नुत ज्ञान 
१ सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष दो प्रकारका है-( १) इन्द्रियन और (२) अनिन्द्रियज । चक्षु आदि 

इन्द्रियोंसे उत्पन्न होनेवाला इन्द्रियजण कहलाता है और मनोजनितको अनिन्द्रियज कहते हैं ! 

यहाँ यह बात ध्यान रखने योग्य है कि इन्द्रियजनित ज्ञानमें भी मनका व्यापार होता 
है-मनकी सहायताके बिना वह नहीं हो सकता, तथापि वहाँ मन साधारण कारण और इन्द्रिय 
असाधारण करण है, अतएवं उसे इन्द्रियज कहनेमें कोई दोष नहीं है । 

इन्द्रियज और अनिन्द्रियज-दोनों प्रकारके ज्ञान मतिज्ञान और श्रुतज्ञानके भेदसे दो-दो 
प्रकारके हैं। जो ज्ञान इन्द्रिय और मनके निमित्तसे हो किन्तु श्रुवत्रा अनुसरण न करता हो 
वह मतिज्ञान कहलाता है और जो इन्द्रिय-मनोजन्य होते हुए श्रुतका अनुसरण करे वह श्रुतज्ञान 
कहलाता है | संकेत करनेवाले परोपदेश अथवा श्रुतग्रंथका अनुसरण करके, वाज्य-वाचकरभावका 
संयोजन करके, 'घट घट', इस प्रकारके अन्तर्जल्पके आकारको ग्रहण करनेवाला ज्ञान श्रुता- 
नसारि या श्रुतका अनुसरण करनेवाला कहलाता है। 


दंका-इस प्रकार व्याख्या करनेसे तो अवग्रह ही मतिज्ञान कहलाएगा, ईहा आदि नहीं 
क्योंकि ईहादि शब्दोल्लेखसे सहित होनेके कारण श्रतज्ञान हो जाएंगे। 


६ जैन तक भाषा 


संकेतकाले श्रवानसारित्वेष्पि व्यवहारकाले तदनुसारित्वात्‌ू, अभ्यासपाटववर्शोन 
श्रतानसरणमन्तरेणापि विकल्पपरम्परापूर्वकविविधवचनप्रवृत्तिदशनात्‌ । अंगोपांगादों 
दब्दाद्यगग्रहण च श्रुताननुसारित्वान्मतित्वमेव, यस्तु ततन्न श्रुतानुसारी प्रत्ययस्तत्र 
अतत्वमेवेत्यवधेयम्‌ । 

( मतिज्ञानस्य अवग्रह्मदिभेदेन चातुविध्यप्रकटतम्‌ । ) 

१ मतिज्ञानम-अवग्नहेहापायधारणाभेदाच्चतुविधम्‌ । अवकुृष्टो ग्रहः-अव- 
ग्रह: । स हिविधः-व्यक्षनावग्रहः, अर्थावग्रहदच। व्यज्यते प्रकटीक्रियतेडरथोध्नेनेति 
व्यक्षगम-कदम्बपुष्पगोलकादिरूपाणामन्तनिवृत्ती न्द्रियाणां शब्दादिविषयपरिच्छेदहेतु 
घशक्विविशेषलक्ष गमपकरणेन्द्रियम,शब्दा दिपरिणतद्रव्य निकुरुम्बम्‌,तदुभयसम्बन्धइच । 
ततो व्यक्ञनेन व्यज्ञनस्थावग्रहो व्यञ्जनावग्रह इति मध्यमपदलोपी समास:। २ अथ 
अज्ञानम अयं बधिरादीनां श्रौन्नशब्दा दिसम्बन्धवत्‌ तत्काले ज्ञानानपलस्भादिति चेत; 
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समाधान-श्रुतनिश्चित अवग्रह आदि भी जब संकेतका ज्ञान कराते हैं, तब श्रतानसा[रि 
होते हैं। व्यवहार कालमें तो उन्हें श्र॒व॒क्त अनुसरणकी आवश्यकता नहीं होती । अभ्यासकी अति 
पट॒ताके कारण, श्रुतानुसरण न होते हुए भी केवछ विकल्पोंकी परम्पराके आधारसे विविध 
प्रकारके शब्दोंकी प्रवृत्ति देखी जाती है । अंग-उपांग आदि शास्त्रोंका शब्दविषयक अवग्रह 
आदि श्रतानुसारि नहीं होता, अतगव वह मतिज्ञान ही है, किन्तु उन शब्दोंके बोधके बाद 
जो अर्थज्ञान होता है, वह श्रुतानसारि होनेसे श्रुतज्ञान कहा जाता है। 

मतिज्ञान के भेद 

१ मतिज्ञान चार प्रकारका है- अवग्रह, ईहा, अपाय, और धारणा॥ 

अवग्रहके दो भेद हैं-व्यंजनावग्रह और अर्थावग्रह । जिसके द्वारा अर्थ व्यक्त-प्रकट किया 
जाय वह व्यंजन कहलाता है । व्यंजनके तीन अर्थ हैं। ?-कंदम्बके फूल तथा गोलक आदि 
आभ्यन्तर निवृत्तिरूप इन्द्रियोंकी श-द आदि विषयोंको ग्रहण करनेकी कारणभूत शक्ति, जिसे 
_उपकरणेन्द्रिय कहते हैं, व्यंजन! कहलाती है। २ शब्द आदिके रूपमें परिणत पुद्गल द्रव्योंका 
समूह भी व्यंजन कहलाता है ३) तथा उपकरणेन्द्रिय और विषयका संबंध भी व्यंजन कह- 
लाता है | अतएव व्यंजत ( उपकरणेन्द्रिय ) के द्वारा व्यंजन ( विषय ) का ग्रहण होना 
व्यंजनावश्रह है। व्यंजनावग्रहमें मध्यमपदलोपी समास है, अर्थात्‌ “व्यंजनव्यंजनावग्रह' मेंसे 
वीचर्क व्यंजन' पदका लोप हो गया है । 

२ शंका-जंपे बहिरे अ.दमीके कानोंके साथ शब्दका संबंध होनेपर भी ज्ञान उत्पन्न नहीं 


होता, उसी प्रकार व्यंजनावग्रहक समय भी ज्ञानोत्पत्ति नहीं होती, अतः व्यंजनावग्रह ज्ञान 
नहीं, अज्ञान है । द 


प्रमाणपरिच्छेद: ७ 


न; ज्ञानोपादानत्वेन तत्र ज्ञानत्वोपषचारात, अस्तेड्यावग्रहरूपज्ञानददनेन तत्कालेडपि 


चेष्टाविद्येषाद्यनु मेयस्वप्नज्ञानादितुल्याव्यक्तज्ञानानुमानाद्र एकतेजोइवयववत्‌ तस्य 
तन॒त्वेनानुपलक्षणात्‌ । 


( व्यञ्जनावग्रहस्य चातुविध्यप्रदशने मनश्चक्षषोरत्राप्यकारित्वसमर्थनम्‌ । ) 

१ सच नयन-मनोवजेंन्द्रियभेदाच्चतुर्धा, नयन-मनसोरपघ्राप्यकारित्वेन व्य- 
'अजनावग्रहासिद्धे,, अन्यथा तयोज्ञेयक्ृतानुग्रहोषधातपात्रत्वे जलानलदशेन-चिन्तनयों 
बलेद-दाहापत्ते: । रवि-चगद्राद्ययलोकने चक्षुषोषनुग्रहोषघातो दृष्टावेबेति चेत्‌; न; प्रथ- ' 
'सावलोकनसभये तददशंनात, अनवरतावलोकलने च प्राप्तेव रविकिरणादिनोपघातस्या- 
(स्थ), नेसगिकसौम्यादिगणे चन्द्रादो चावलोकिते उपघाताभावादनप्रहाभिमानस्योप- 


न नननिलिनजमा>के अकमन-नन-+ अत... ५०-३-३३०७७००७५-३००नकमम«नम«, 


समाधान-व्यंजनावग्रह ज्ञानका उपादान है, अतएवं वह भी उपचारसे ज्ञान है। इसके 
अतिरिक्त व्यंजनावग्रहके अन्तमें अर्थावग्रहरूप ज्ञानकी उत्पत्ति देखी जाती है, अतः व्यंजनाव- 
ग्रहके कालम भी चेष्टाविशेषसे अनुमान करने योग्य स्वस्नज्ञानकी तरह *अपय्यक्त ज्ञानका अनु- 
मान होता है। तात्पयं यह है कि जैसे स्वप्नके समय विभिन्न प्रकारकी चेष्टाओंको देखनेसे 
ज्ञानका अनुमान होता है, उसी प्रकार व्यंजनावग्रहके समय भी अव्यक्त ज्ञानका अनुमान होता 
है । जेसे अग्तिका एक सूक्ष्म कण विद्यमान होनेपर भी अनुभव नहीं आता, उसी प्रकार 
व्यंजनावग्रहकालीन ज्ञान भी अति सूक्ष्म होनेके कारण मालम नहीं होता। 
व्यंजनावग्रह 
१ चक्ष और मनको छोडकर शेष चार इन्द्रियोंसे उत्पन्न होनेके कारण व्यंजनावग्रह चार 
'प्रकारका है। चक्षु और मनके अप्राप्यकारी होनेसे उनसे व्यंजलावग्रह नहीं होता । इन दोनोंको 
यदि प्राप्यकारी माना जाय तो ज्ञेय पदार्थजनित अनुग्रह ओर उपघातका पात्र भी उन्हें मानना 
पडेगा। ऐसी स्थितिमें जलको देखनेसे आँख में गीकापन आ जायगा और अश्निको देखनेसे दाह 
'होगा । इसीं प्रकार मनसे जलका चिन्तन करनेपर आद्रता और अग्निका चिन्तन करनेपरु 
'दाह होना चाहिए। 
. शंका-सूर्य और चन्द्र आदिका अवलोकन करनेपर नेत्रका अनुग्रह और उपघात होता 
है । अतः चक्ष॒कों प्राप्यकारी क्‍यों न माना जाय ? 

' समाधान-चज्षु प्राप्यकारी होती तो सूर्य और चनद्द्रमाकों देखनेके प्रथम क्षणमें ही उप- 
घात और अनुग्रह होता; किन्तु ऐसा होता नहीं है, अतः वह प्राप्यकारीं नहीं है। हाँ, लगातार 
देखते रहने से, आँखके साथ सूर्यकी किरणोंका संस्पर्श होता है और उससे उपचघात होता है। 
और चन्द्रमा आदि स्वभावतः सौम्य पदार्थोको देखने पर उपघात न होनेके कारण अनुग्नहका 
खयाल मात्र उत्पन्न होता है । 


८ जैन तक भाषा 


पत्ते:। मृतनष्टादिवस्तुचिन्तने, इष्टसंगमविभवलाभादिचिन्तने च जायमानो दोबंल्योरः 
क्षतादि-वदनविकासरोसाञचोदगमादिलिगकावपघातानुग्रहौ न मनसः, किन्तु सन- 
स्त्वपरिणतानिष्टेष्टपुदूगल निचयरूपद्रव्यमनो5वष्टम्भेन ह॒न्निरुद्धवायुभेषजाभ्यासिव 
जीवस्येवेति न ताभ्यां मनसः प्राप्यकारित्वसिद्धिः। ननु यदि सनो विषय प्राप्य न 
परिच्छिनत्ति तदा कथ् प्रसुप्तस्प 'ेर्वादो गतं मे मनः इति प्रत्यय इति चेत्‌; न; 
मेर्वादों दरीरस्येव सनसो गमनस्वप्नस्थासत्यत्वात्‌, अन्यथा विबुद्धस्थ कुसुमपरिम- 
राह्यध्वजनितप्रिश्रमाइनुग्रहोषधतप्रसंगात्‌ । ननु स्वप्नानुभूतजिनस्तात्रदशन-समी- 
हितार्थालाभयोरनुग्रहोषधाताौ विबुध (द) स्य. सतो हृश्येते एवेति चेत; हश्येतां 
स्वप्नविज्ञानकृतो तो, स्वप्नविज्ञानक्ृतं क्रियाफलं तु तृप्त्यादिक नास्ति, यतो विषय- 
प्राप्तिरूपा प्राप्पकारिता मनसो युज्येतरेति ब्रूमः। क्रियाफलमपि स्वप्ने व्यझजनवि- 


अनिनानननननननाकक न गन तक टगतावी अििनाननधनभमनभ-य न 
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प्रिय स्वजनकी मृत्यु और इष्ट वस्तुके विनाशके चिन्तनसे जो दुबंलता, उर:क्षत आदि 
मनका उपचघात होता है, अथवा दइष्ट वस्तुके छाभ और वभव आविकी प्राप्तिका चिन्तन 
करनेसे वदतविकास और रोमांच हो जाने आदिसे प्रतीत होनेवाला अनुग्रह होता हैं, वह 
उपघात और अनुग्रह मनका नहीं होता; किन्तु मनरूपसे परिणत शुभ-अशुभ पुद्गल-पिडरूप 
द्रव्य मनकी सहायतासे जीवका होता हैं । जेसे हृदयमें वायुके रुक जानेसे जीवका उपघात 
और ओषधसे जीवका अनुग्रह होता है, उसी प्रकार इष्ट-अनिष्टके चिंन्तनसे भी जीवका ही 
अनुग्रह और उपघात होता है । अतएव इस प्रकारके अनुग्रह और उपघातसे मन प्राप्यकारी 
सिद्ध नहीं होता । ह 

शंका- यदि मन विषयको स्पर्श करके नहीं जानता तो सुप्त पुरुषको ऐसा भान क्‍यों 
होता ह॑ कि- 'मिरा मन मेझ आदि पर गया ? 

समाधान-जसे मेरु पर शरीरके जानेका स्वप्न असत्य है उसी प्रकार मनके मेरुगमनका 
स्वप्न भी असत्य हैं । शरीरके मेरुगमनका स्वप्त असत्य न हो तो नन्दनवनके पुष्पोंके सौरभ 
आदिक कारण अनुग्रह और मार्ग चलनेके परिश्रमके कारण थकावटका अनुभव होना चाहिए।. 

शंका- स्वप्नमें अनुभूत जिन भगवानके अभिषेकको देखनेसे और इष्ट अर्थकी 

अप्राप्तिसे, जांगने पर भी अनुग्रह और उपघात देखा जाता है । इसका क्‍या कारण है ? 

द समाधान-वह अनुग्रह और उपघात स्वप्नमें होनेवाले विज्ञानसे होते हैं, स्वप्नसे 
नहों, किन्तु स्वप्त-विज्ञानद्वारा की जाने वाली क्रियाका तप्ति आदि फल नहीं होता है. 
जिससे कि मनकी विषयप्राप्तिरूप प्राप्यकारिता सिद्ध हो सके ! 


शका-स्वप्नम स्त्रीसंभोग करनेसे वीरयपातरूप क्रिया-फल भी तो देखा जाता है ? 


प्रमाणपरि च्छेंद: कु 


सर्गेलक्षणं हृद्यत एवेति चेत; तत्‌ तौब्राध्यवसायक्ृतम्‌, न तु कासिनीनिधुवनक्रिया- 
कृतमिति को दोषः ? नन्‌ स्त्यानधिनिद्रोदये गीतादिक श्युण्बतो व्यञ्जनावग्रहों 
मनसो5पि भवतीति चेत; न; तदा स्वप्नाभिमानिनो5पि श्रवणाद्यवग्रहेणवोपपत्त: 
नन च्यवसानो न जानाति' इत्यादिवचनात्‌ सर्वेस्थापि छटझ्मस्थोषयोगस्थासड्डथय- 
समयमानत्वात, प्रतिसमयं च मनोद्रव्याणां ग्रहणात्‌ विषयमसम्धप्राप्तस्यापि सनतसों 
देहादनिर्गतस्थ तस्य च स्वसचिहितहृदबादिचिन्तनवेलायां कथ्थं व्यञ्जनावग्रहों न 
भवतीति चेत; श्ुण; ग्रहणं हि सनः, न तु ग्राह्मम्‌। ग्राह्मवस्तुग्रहणं च व्यञझूज- 
नावग्रहो भवतीति न मनोद्रव्यग्रहणे तदवकाशः; सचन्निहितहृदयादिदेशग्रहवेलाया-- 
मपि नेतदवकाहाः; बाह्याथपिक्षयेव प्राप्यकारित्वाप्राप्यकारित्वव्यवस्थानात्‌, क्षयो-- 
पदशासपाटवेन मनसः प्रथमसर्थानपलब्धिकालासम्भवाहा; श्रोत्रादीन्द्रियव्यापारकाले- 


कैनाकन-स-नकमन-कृतमान ०.3. मनन बल कातनातगागीयनन न थ"५ हा] 


समाधान-स्त्रीसंभोग-संबंधी तीत्र अध्यवसायके कारण ही वीयपातरूप क्रिया-फल होता 
हे, स्त्रीप्रसंगकी क्रियासे नहीं । हे 

शंका-स्त्यानधि निद्राका उदय होनेपर गीत आदि सुननेवालेको मनसे भी व्यंजना- 
वग्रह होता है। 

समाधान-यह समझना ठीक नहीं है; क्‍योंकि स्त्यानथि निद्राके समय गीत आदि सुनने 
वालेको श्रोत्र आदि इन्द्रियोंसे ही अवग्रह होता है; भले ही वह उसे स्वप्न मानता है; किन्तु 
मनसे उसे व्यंजनावग्रह नहीं होता । 

शंका-'च्यवमानो न जानाति' इस आगमवाक्यसे छझमस्थ जोवका उपयोग असंख्यात' 
समयपरिमाण वाला सिद्ध है और उनमेंसे प्रत्येक समयमें मनोद्रव्योंका ग्रहण होता है; ( वह 
द्रव्य तथा उनका ग्रहण संबंध ही व्यंजन है) अतः मनसे भी व्यंजन सिद्ध होता है । इसके 
अतिरिक्त मन भले ही विषयको स्पश न करे और देहसे बाहर न निकले, फिर भी अपने 
साथ संबद्ध हृदय आदिका चिन्तन करते समय व्यंजनावग्रह क्‍यों नहीं होगा ! 

समाधान-सुनो! मन ग्रहण है अर्थात्‌ ग्राहय्य वस्तुको ग्रहण करनेमें करण है, वह स्वयं ग्राहथ 
नहीं है । व्यंजनावग्रह तो ग्राहयय वस्तुको ग्रहण करने पर होता है | अर्थात्‌ जिन मनोद्रव्योंके 
ग्रहणसे व्यंजनावग्रह सिद्ध करनेका प्रयत्न किया गया है, वे मनोद्वव्य ग्राहयय न होनेसे उनके 
ग्रहण के कारण व्यंजनावग्रह सिद्ध नहीं होता | अपने साथ सम्बद्ध हृदय आदि प्रदेशोंका 
ग्रहण करते समय भी व्यंजनावग्रहके लिए अवकाश नहीं; क्योंकि बाह्य पदार्थोकी अपेक्षा ही 
प्राप्पकारिता या अप्राप्यकारिताकी व्यवस्था होती हैँ । श्रोत्र आदि इन्द्रियोंका क्षमोपशम पटु 
नहीं होता, अतएवं पहलेपहल वे अर्थंकी उपलब्धि नहीं कर पातीं, परन्तु मनका क्षयोपशम 
पटु होने के कारण पहले अर्थकी अनुपलब्धिका काल संभव नहीं हैं । वह प्रथम समयमें ही 


१० जैन तक भाषा 


5पि मनोव्यापारस्य व्यञ्जनावग्रहोत्तरमेवाभ्युपगमात्‌, मनुतेडर्थान्‌ मन्यन्तेर्ष्धा: 
अनेनेति वा मन: इति मनःशब्दस्यान्वर्थेत्वात्‌, अर्थभाषणं बिना भाषाया इच अर्थ- 
मनन बिता सनसोउप्रवृत्तेः। तदेव॑ नयनमनसोर्न व्यञ्जनावग्रह इति स्थितम्‌ । 
( अर्थावग्रहस्य निरूपणम्‌ । ) है 

१ स्वरूपनामजातिक्रियागुणद्रव्यकल्पनारहित सामान्यग्रहणम्‌ अर्थावग्रहः । . 

कथ्थ तहि तेन शब्द इत्यवगृहीतः इति सृत्रार्थ,, तत्र शब्दाद्युल्लेखराहित्याभावादिति 
चेत; न; शब्द इति वक्त्रेव भणनात्‌, रूपरसादिविशेषव्यावत्यनवधारणपरत्वाद्य ॥ 
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अर्थक्री उपलब्धि करनेमें समर्थ हो जाता हैं; इस कारण मनसे व्यंजनावग्रह न होकर सीधा 
अर्थावग्रह ही होता है । केवल मानसिक अवग्रह के लिए यह बात नहीं हू, किन्तु श्रोत्रादि 
इन्द्रियोंके व्यापारके समय भी मनका व्यापार होता है, किन्तु श्रोत्रादिजनित व्यंजनावग्रहके 
पद्चात्‌ (अर्थावग्रहके समयमें ही) मनका व्यापार माना गया है। जो पदार्थोक्ा मनन करता ह 
है या जिसके द्वारा पदार्थोका मनन किया जाता है, वह मन कहलाता है। इस प्रकार मन ; 
शब्द सार्थक होता है । अर्थात्‌ व्यंजनावग्रहके समय पदार्थी उपलब्धि न होनेपर भी मनका 
व्यापार माना जाय तो मन दाब्दकी यह सार्थकता नहीं रहेगी। अतएव जैसें अर्थक भाषणके 
बिना भाषाकी प्रवृत्ति नहीं होती, उसीं प्रकार अर्थंके मननके विना मनकी प्रवृत्ति नहीं होती। : 
अभिप्राय यह है कि मन प्रवृत्त होते ही अर्थकी उपलब्धि करता है, और अर्थेकी उपलब्धि 
व्यंजनावग्रहमें नहीं, अर्थावग्रहमें प्रारंभ होती है, अतएुव मनसे व्यंजनावग्रह मानना योग्य 
नहीं । इस प्रकार यह सिद्ध हुआ कि नयन और मनसे व्यंजनावग्रह नहीं होता । 
अर्थावग्नह . 
१ स्वरूप, नाम, जाति, क्रिया, गुण और द्र॒व्यकी कल्पना ' (शब्दोल्लेख-योग्य प्रतीति) 
से रहित सामान्यकी उपलब्धि अर्थावग्रह है। अर्थात्‌ जिस. ज्ञानमें सामान्य मात्राकी प्रतीति हो, 
पर जिसकी प्रतीति हुई है, उसका स्वरूप क्‍या है, नाम क्‍या है, जाति क्‍या है, क्रिया या गुण 
'क्या है, वह कया द्वव्य है, ये विशेष प्रतीत न हों, वह ज्ञान अर्थावग्रह कहलाता है। 
क्‍ दद्भा-अगर अर्थावग्रहम शब्दोल्लेख-योग्य प्रतीति न होकर केवल सामान्य ही की 
/ भ्रतीति होती है, तो नन्‍्दीसूत्रमें अर्थावग्रहकी प्ररूपणा करते हुए जो कहा गया है कि 'उसने शब्द 
ऐसा ग्रहण किया ( सूृत्रपाठ--से जहानामए' केइ पुरिसे अव्वत्तं सह सुणेज्जा, 'तेणं सद्देत्ति 
उग्गहिए' न उण जाणइ के वेस सह्ाइत्ति ।') वह कथन कंसे संगत होगा ? क्योंकि यह प्रतीति 
इंब्दोल्लेखसे रहित नहीं है । | 
समाधान--- उसने शब्द ग्रहण किया यहाँ शब्दकी जो बात कही गई है सो वकक्‍षता 
( प्रर्पक) ने अपनी ओरसे कही है, जाननेवाला नहीं जानता कि यह 'शब्द' है। अथवा रूप 


प्रमाणपरिच्छेद: ११ 


यदि च शिब्दोध्यम' इत्यध्यवसायोंडवग्रहे भवेत्‌ तदा शब्दोल्लेखस्यान्तमुंह॒तिकत्वादर्था- 
वग्रहस्येकसामा (म) यिकत्वं भज्येत | स्थान्मतम्‌-शब्दोड्यम्‌ इति सासान्यविशेष- 
ग्रहणमप्यर्थावग्रह इष्यताम्‌, तदुत्तरम्‌-'प्रायो माधुर्यादयः शब्बशब्दधर्मा इह, नतु 
दाढर्गधर्मा: खरककंशत्वादय: इतीहोत्पत्ते:-इति; मेवम्‌; अशब्दव्यावत््या विशेष- 
प्रतिभासेनास्याउपायत्वात्‌ स्तोकग्रहणस्योत्तरोत्तरभेदापेक्षया5व्यवस्थितत्वात्‌ । किश्व, 
“ाब्दोष्यम्‌' इति ज्ञान (नं) शब्दगतान्वयधर्मेषु रूपादिव्यावृत्तिपर्यालोचनरूपामी हां 
विनाधनपपच्चस, सा च नागहीतेष्थें सम्भवतीति तद्ग्रहणं अस्मदभ्युपगतार्थावग्रह- 
कालात प्राक प्रतिपत्तव्यम, स च व्यञ्जनावग्रहकालोडथेपरिशुन्य इति यत्किश्विदेतत्‌ ॥ 
नन्वननन्‍्तरम्‌-“क एप शब्द: इति शब्दत्वावान्तरधर्मविषयकेहानिर्देशात्‌ शब्दोध्यम्‌ 
इत्याकार एवावग्रहो5भ्युपेय इति चेत्‌; न; शब्दः शब्द: इति भाषकेणंव भणनात्‌ 
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रस आदिसे व्यावत्ति न होनेके कारण शब्दरूपसे अनिश्चित शब्द वस्तुकों ग्रहण करता 
है। अर्थात्‌ शब्दको ग्रहण करनेपर भी ग्रहण करनेवाला यह नहीं जानता कि में शब्दको ग्रहण 
कर रहा हूँ । इस कारण सूत्रमें उक्त कथन किया गया है। अगर यह शब्द है एंसा अध्य- 
वसाय अवग्रहमें मान लिया जाय तो शब्दके उल्लेखमें अन्तर्मुहत्त छगता है, अतः अर्थावग्रह 
'का काल भी अन्‍्तर्मुहत्ते होगा। ऐसी स्थितिमें वह एकसामयिक नहीं रहेगा । 


दड्भा--यह शब्द है” इस प्रकार के सामान्य-विशेष (अपर सामान्य ) के ग्रहण को 
भी अर्थावग्रह मान लीजिए । उसके बाद 'इसमें शंख-शब्दके धर्म मधुरता आदि मालूम होते 
हैं, धांगशव्दके धर्म खरता, कर्कशता, आदि नहीं इस प्रकारसे ईहाकी उत्पत्ति होती हैं |, 


समाधान--ऐसा नहीं । ' यह छब्द है ऐसा ज्ञान अशब्द (रूप रस आदि) की व्यावत्ति 
होनेपर उत्पन्न होता है, अतएव विशेष का ज्ञान होनेसे वह अपाय है। रह गई यह बात कि 
इसमें स्तोक (थोडे) विशेष मालम होते हैं, अत: यह अपाय नहीं है, सो आगे-आगेके ज्ञानों 
की अपेक्षा पहले-पहले के सभी ज्ञान थोडे विशेषों को जानते हैं। अतः स्तोकग्रहण अव्यव-- 
स्थित-अनियत है। इसके अतिरिक्‍त दब्दगत अन्वय धर्मों, रप रस आदिकी व्यावत्तिको द 
पर्यालोचनारूप ईहाके बिता यह शब्द है! इस प्रकार का ज्ञान नहीं हो सकता। ईहा, अन-- 
वगृहीत पदार्थेमें हो नहीं सकती, अतएव सामान्यका ग्रहण हमारे माने हुएं अर्थावग्रहके कालसे 
पहले ही मानना चाहिए । मगर अर्थाव्ग्रहसे पहलेका काल व्यंजनावग्रहका ही काल है और 
"वह अर्थ-प्रतीतिसे शून्य होता है । 


शबद्भा-- नन्‍्दीसूत्रमें, अर्थावग्रहके बाद यह कौन-सा शब्द है इस प्रकारके शब्दत्व- 
'सामान्यके अवान्तर ( विद्येष ) धर्मंसंबंधी ईहाका निर्देश किया गया है, अतएवं इस ईहासे 
पहले यह शब्द है' इसी प्रकारका शब्दत्वसामान्यका ग्राही अवग्नह मानना चाहिए । 


श्र जैन तक भाषा 


अर्थावप्रहेष्व्यक्तशब्दअशवणस्येव सूत्रे निर्देशातू, अव्यक्तस्थ च सामान्यरूपत्वादना- 
कारोपयोगरूपस्य चास्य तन्मात्रविषयत्वात्‌। यदि च व्यञ्जनावग्रह एवाव्यक्तदशब्द- 
ग्रहणमिष्येत तदा सोष्प्यर्थावग्रहः स्थात्‌, अर्थस्थ ग्रहणात्‌ । 

१ केचित्त-संकेतादिविकल्पविकलस्य जातमात्रस्य बालस्यथ सामान्यग्रहणम्‌, 
बरिचितविषयंस्थ त्वाइसमय एवं विशेषज्ञानमित्येतदपेक्षया 'तिन शब्द इत्यवगृहीतः' 
इति नानुपपन्नम्‌-इत्याहु:; तन्न; एवं हि व्यवततरस्य व्यक्तशब्दज्ञानमतिक्रम्यापि 
सुबहुविशेषग्रहप्रसज्ञात्‌॥ न चेष्टापत्तिः: 'न॒पुनर्जानाति क एष दाब्दः इति 
सुत्रावववस्यथाविशेषेणोक्तत्वात्‌, प्रकुंष्टमतेरपि शब्द धमिणमगृहीत्वोत्तरोत्तरसुबहु- 
धर्मग्रहणानपपत्तेशच । 

अन्ये तु-आलोचनपुर्वेकमर्थावग्रहमाचक्षते, तत्रालोचनमव्यक्तसामान्यग्राहि 
अर्थावग्रहस्त्वितरव्यावत्तवस्तुस्वरूपग्राहीति न सुत्रानुपपत्तिः-इति;  तदसत्‌; 


कला 
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समाधान-'शब्द' “दब्द' ऐस। तो प्ररूपक ही अपनी तरफसे कहता है, अर्थावग्रहमें तो 
अव्यक्त ( अस्पष्ट ) शब्दका श्रवण होना ही सूत्रमें कहा गया है । अव्यक्त वस्तु सामान्यरूप 
ही होती है और निराकार उपयोग सामानन्‍्यकों ही विषय करता है, अगर व्यंजनावग्रहमें 
ही अव्यक्त शब्दका ग्रहण मान लिया जाय तो वह भी अर्थावग्रह हो जायगा. क्योंकि उसने 
अर्थ (सामान्य) का ग्रहण किया है 
१ कोई-कोई ऐसा कहते हैं कि जो संकेत आदि विकल्पोंसे रहित है, अर्थात्‌ जिसने शब्द 
और अर्थंका संकेत नहीं समझा है, ऐसा तत्काल जन्मा हुआ बालक सिर्फ सामानन्‍्यको ग्रहण 
करता है, किन्तु जो विषयसे परिचित है, उसे पहले समयमें ही विशेषका ज्ञान हो जाता है । 
द इसी अपेक्षासे उसने शब्द' ग्रहण किया, यह कहा गया है। अतएवं यह कथन अयुक्त नहीं 
है । उनका यह कहना भी ठीक नहीं, इस तरह तो जो ज्यादा समझदार है-विद्वान्‌ है- वह 
व्यक्त दब्दज्ञानसे भी आगे बढ़ कर दब्दगत बहुत से विशेषोंको ग्रहण करने लग जायगा । 
अगर कोई कहे कि यह तो इष्टापत्ति ही है, अर्थात्‌ हम ऐसा मानते ही हैं, सो ठीक नहीं, वर्योकि' 
. इस सूत्रमे आगे यह भी कहा गया है कि वह यह नहीं जानता कि किसका क्‍या यह दब्द है? ” 
_सूत्रका यह भाग सभी-नतासमझ-समझदार के लिए समानरूपसे ही कहा गया है, सिर्फ 
नासमझके लिए नहीं । अतएवं अति उत्कृष्ट बुद्धिवाला भी शब्दधर्मी ( सामान्य ) को ग्रहण 
किये विना उत्तरोत्तर बहुत-से धर्मों को-मधुरता-ककंशता आदि को नहीं ग्रहण कर सकता ।. 
कोई-कोई कहते हैं-अर्थावग्रह आलोचनपूर्वक होता है, इसमें अप्रकट सामान्य (शब्दमात्र ) 
को ग्रहण करनेवाला आलोचव होता है और अन्यव्यावृत्त वस्तु ( यथा रूप रस आदिसे भिन्न 


शब्द ) के स्परूप को अर्थावग्रह ग्रहण ऋरता है। ऐसी व्याख्या करनेसे नन्दी सत्रका उक्त 
कथन ठोक बठ जाता है । 


प्रमाणपरि च्छेंद: * १३ 


यत आलोचनं व्यञ्जनाव ग्रहमत्‌ पूर्व स्थात्‌, पदचाद्या, स एवं वा ? नाथ:; अर्थे-- 
व्यञ्जनसम्बन्ध॑ विना तदयोगात्‌ । न द्वितीयः; व्यञ्जनावग्रहान्त्यसमयेडथ विग्रहस्ये- 
वोत्पादादालोचनानवकादात्‌ । न तृतीयः; व्यज्जनावग्रहस्येव नामान्तरकरणात्‌, 
तस्य चार्थश्न्यत्वेनार्थालोचनानुपपत्ते:। किझच, आलोचनेनेहां विना झटित्येबार्था- 
वग्नहः कर्थ जन्यताम्‌ ? युगपच्चेहावग्रहाौ पृथगसइच्येयसमयमानौ कथं घटेताम्‌ ? 
इति विचारणीयम्‌ । १. नन्ववग्रहेउपि क्षिप्रेतरादिभेदप्रद्शवादसइ्थसमयमानत्वम्‌, 
विद्येषविषयत्वं चाविरुद्धमिति चेन्न; तत्त्वतस्तेषामपायभेदत्वात्‌, कारणे कार्योपचार- 
साश्चित्यावग्रहुभेदत्वप्रतिपादनात्‌, अविशेषविषये विशेषदिषयत्वस्यथावास्तवत्वात्‌ । 
२--अथवा अवग्रहो द्विविध:-नेइचयिकः; व्यावहारिकदच। आद्यः सामा- 


उनका यह कथन सत्य नहीं है। यह अर्थावग्रहका का रण जो आलोचन आपने कहा,वह व्यंजनाव- 
ग्रहसे पृव होता है, पश्चात्‌ होता है अथवा व्यंजनावग्रह ही आलोचन है? व्यंजनावग्रहसे पहले 
तो वह हो नहीं सकता क्योंकि अथे एवं व्यंजनका संबंध होनेसे पहले आलोचन संभव नहीं और 
अर्थे-व्यंजनका संबंध व्यंजनावग्रह है। व्यंजनावग्रहके बाद आलोचनका होना भी ठीक नहीं, 
क्योंकि व्यंजनावग्रहके अंतिम समयमें अर्थावग्रह उत्पन्न हो जाता है। इन दोनोंके बीचमें आलो- 
चनके लिए कोई अवकाश-समय ही नहीं हे । अगर ॒ तीसरा पक्ष स्वीकार किया जाय तो 
व्यंजनावग्रहका ही दूसरा नाम आलोचन होगा, किन्तु व्यंजनावग्रह अर्थेज्ञान-शुन्य होता है, 
अतएव वह अलोचन नहीं हो सकता । दूसरी बात यह है कि ईहाके विना झट-से आलोचन 
अर्थावग्रहको कंसे उप्पन्न कर देगा? कदाचित्‌ कहो कि अवग्रह और ईहा, दोनों साथ-साथ हो 
जाते हैं तो कथन घटित नहीं हो सकता । सोचना चाहिए कि दोनोंका समय असंख्यात- असं- 
ख्यात समयका है, तो दोनों एक साथ कंसे हो सकेंगे ? 
१. शंका-अवग्रहमें भी क्षिप्रग्नराही अक्षिप्रग्राही आदि भेद दिखलाये जाएँगे, अतएवं वह 
साननेसें कोई विरोध नहीं है कि अवग्रहका भी असंख्यात समय का काल है और वह 
विशेष को जानता है । 


समाधान-द्षिप्रग्राही, अक्षिप्रग्नाही आदि जो अवग्रहके भेद बतलाए जाएँगे, वास्तव 
में वे अपायके भेद हैं। सिर्फ कारण में कार्य का उपचार करके ही उन्हें अवग्न हका भेद कहा 
गया है । अर्थात्‌ अपाय कायें है और अवग्रह तथा ईहा उसके कारण हैं । कारणमें कार्यका 
धर्म योग्यतारूप में रहता है, इस अपेक्षासे अवग्रह-ईहा में अपायका उपचार ( आरोप ) 
कर लिया गया है| इसी कारण से उन्हें अवग्रह का भेद कहा गया है | सामान्‍य को विषय 
करनेवाले (अवग्रह) ज्ञान में क्षिप्रता आदि विशेष-विषयता अवास्तविक है परमा्थिक नहीं । 





२. अथवा-अवग्रह दो प्रकार है-नेइ्चयिक और व्यावहारिक । नेश्चयिक अवग्रह केवल 


१४ जन. तक भाषा 


न्यमात्रग्राही,द्वितीयहच विशेषविषयः तदुत्तरमृत्तरोत्तरधर्माकांक्षारूपेहाप्रव॒त्ते:; अन्यथा 
अवग्रहं विनेहानुत्यानप्रसंगात्‌ अन्रव क्षिप्रेतरादिभेदसंगति:ः;: अत छुव चोपर्युपरि 
ज्ञानप्रवृत्तिरूपसन्तानव्यवहार इति द्रष्टव्यम्‌ । ॥ 
( ईहावायधारणानां ऋ्रमशो निरूपणम्‌ ॥ ) ।॒ 
अवगृहीतविज्येषाकांक्षणमू-ईहा,  व्यतिरेकधमंनिराकरणपरोउन्वयधमंघटन- 
प्रवृत्तो बोध इति यावत्‌, यथा-श्रोत्रग्राह्मत्वादिना प्रायोड्नेन शब्देन भवितव्यम्‌' 
मधरत्वादिधर्मयक्तत्वात शाहादिना' वा इति। न चेयं संशय एव; तस्येकत्र धर्मणि 
विरुद्धनानार्थज्ञानरूपत्वात्‌, अस्याइच निरचयाभिमुखत्वेन विलक्षणत्वात्‌। क्‍ 
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सामान्य को ग्रहण करता है। दूसरा व्यावहारिक अवग्रह विशेषग्राही है; क्योंकि इस अवग्रहके 
बाद आगे-आगेके विशेष धर्मोको जाननेकी आकांक्षारूप ईहाकी उत्पत्ति होती हूं । अवग्नहके . 
बिना ईहाकी उत्पत्ति नहीं हो सकती । इसी अवग्रहमें क्षिप्र-अक्षिप्र आदि भेद संगत होते हैं . 
इसीसे आगे-आगेके ज्ञानोंकी प्रवृत्तिरूप सन्‍्तानव्यवहार होता है, ऐसा समझना चाहिये । ॥ 


तात्पय यह है कि-किसीने नैर्चयिक अवग्रहसे शब्द सामान्यकों ग्रहण किया । तत्प- 
इचात्‌ उसे ईहा हुई और फिर अपाय हो गया कि, यह शब्द ही है ।' इस अपायके परचातु 
उसे उत्तर-विशेष धर्मको जाननेकी फिर ईहा हुई । तथा यह शब्द शंखका है या शंगकाहै ? 
इस ईहके बाद फिर अपाय हुआ--'यह शंखका ही शब्द है । इस प्रकार अपायके बाद 
अगले धर्मको जाननेके लिए पुनः ईहा होती है और उसके बाद फिर अपाय होता है। यहाँ 
जिस अपायके बाद ईहा हो उस अपायको व्य|वहारिक अवग्रह माना गया है; क्योंकि ईहा 
बिना अवग्रहके नहीं होती, अतः ईहासे पहलेका ज्ञान अड्ग्रह ही है । हाँ, जिस अपायके बाद _ 
ईहा और अपाय न हो, उस अपायको व्यावहारिक अवग्रह नहीं कहा जा सकता। ग्रन्थकार 
का कथन है-कि वस्तुत: जो ज्ञान अपायरूप है किन्तु उत्तरधर्म-विषयक ईहा का जनक है, 
वह अवग्रह माना गया है ओर उसी अवग्रहमें क्षिप्र-अक्षिप्र आदि भेदों की संगति होती है। 


क्‍ ईहाका स्वरूप हे 
अवग्रह द्वारा जाने हुए सामान्य पदार्थमें विशेषकों जाननेकी आकांक्षा होना ईहा हैं। _ 
अशिप्राय यह है कि जो ज्ञान व्यतिरेक (वस्तुमें न पाये जानेवाले ) धर्मका निराकरण करनेमें 
तत्यर हो और अन्वय॒ ( वस्तुमें पाये जानेवाले ) धर्मंकी घटना करनेमें प्रवत्त हो, वह ईहा 
कहलाता हैं । जेसे-यह श्रोत्रसे ग्रहण होनेके कारण शब्द होना चाहिए! । ( यह नेइचयिक 
वग्रहक बाद होनेवाले ईहा ज्ञानका उदाहरण है) अथवा 'मधुरता आदि धर्मोंसे यकत होनेके 
कारण यह शंखका शब्द होना चाहिए । (यह व्यावहारिक अर्थावग्रहके बाद होनेवाली ईहा . 
का उदाहरण है । ) ईहाब्वान संशय ही हे, सो नहीं; क्योंकि एक धर्मीमें परस्पर विरोधी 


प्रमाणपरिच्छेद: १५ 
१. ईहितस्य विशेषनिर्णयोधवायः; यथा शब्द एवायम्‌”, शाह्व एवायम्‌ इति वा। 


स एवं हृढतमावस्थापन्नों धारणा। सा च त्रिविधा-अविच्यृति:, स्मृति: 
वासना च। ततन्नकार्थोपयोगसातत्यानिवृत्ति: अविच्युति:। तस्येवार्थोषयोगस्य काला- 
न्तरे तदेव' इत्युल्लेखेन समुन्मीलन स्मृति: । अपायाहितः स्मृतिहेतुः संस्कारों वासना । 
हुयोरवरग्रहयोरवग्रहत्वेत च तिसणां धारणानां धारणात्वेनोपग्रहान्न विभागव्याघातः॥ 

केचित्तु-अपनयनवसपायः, धरणं च धारणेति व्युत्पत्त्यर्थमात्रानुसारिण:- 
“असद्भुतार्थविशेषव्यतिरेकावधारणमपायः, सद्भु तार्थेविशेषावधारणं च धारणा- 
इत्याहुः; तन्न; क्वचित्तदन्यव्यतिरेकपरामर्शात्‌, ववचिदन्वयधमंसमनुगमात्‌, क्वचि- 


बनना 7 की पट 
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नाना धर्मोका बोध होना संशय है । संशय विशेषकी ओर झुका हुवा नहीं होता, ईहाज्ञान 
-विशेषकी ओर अभिमुख होता है । इस कारण यह संशयसे भिन्न हें । 
अपायका स्वरूप 
१. ईहा द्वारा जाने हुए पदार्थर्में विशेषका निश्चय हो जाना अपाय है । जसे 'यह शब्द 
ही हैं! । अथवा “यह शंखका ही शब्द हें । 
धारणाका स्वरूप 
वह अपाय ही हृढतम अवस्थाको प्राप्त होकर धारणा कहलाता हैं । धारणा तीन 
'प्रकारकी है (१) अविच्यूति (२) स्मृति और (३) वासना । किसी एक पदार्थ-संबंधी 
उपयोगकी सततताका बना रहना-उपयोगका जारी रहना अविच्यृति हें। एक बार उपयोगके 
हट जानेपर फिर कालान्तरमें वह इस प्रकारसे उस्ती पदार्थका उपयोग उत्पुन्न होना, अर्थात्त 


पहले जाने हुए पदार्थका पुनः याद हो जाना स्मृति है । अपायज्ञाससे प्राप्त होनेवाला और 
स्मृतिका जनक संस्कार वासना है । 


पूर्वोक्‍्त दोनों अवग्रहों- व्यंजनावग्रह और अर्थावग्रहका सामान्य अवग्रहमें तथा तोनों 
'प्रकारकी धारणाओंका एक सामान्य धारणामें ही संग्रह हो जाता हे, अतएवं मतिन्नानक पहले 
'बतलाये चार भेदोंमें कोई बाधा नहीं आती । अपाय और धारणा ढछब्दोंके केवल व्युत्पत्ति-अर्थंका , 
अनुसरण करनेवाले कोई-कोई कहते हं-अपनयन करना (हटाना) अपाय है, अर्थात्‌ वस्तुमें जो 
'धर्म नहीं पाये जाते उनके निषेधका निरचय करना अपाय है। और धारण करना धारणा है, 
अर्थात्‌ वस्तुर्मे जो विद्यमान धर्म हैं उतका निश्चय करता धारणा है । जैसे- 'यह रूप, रस या 
.._ अन्य कुछ नहीं है, यह निश्चय हो जाना अपाय, और 'शब्द ही है. यह निश्चय होना धारणा है। 


यह मान्यता ठीक नहीं । अपाय कहों अविद्यमान धर्मोके निषेधका निश्चय करता 
. हुआ, कहीं विद्यमान धर्मके सदभावका निश्चय करता हुआ और कहीं दोनों प्रकारसे होता 


१६ जैन तक भाषा 
उचोभाभ्यामपि भवतो5पायस्य निदचयेकरूपेण भेदाभावात्‌, अन्यथा स्मृतेराधिक्येन 
मते: पथ”्चभेदत्वप्रसंगात । अथ नास्त्येव भवदभिमता धारणेति भदचतुष्टया (य) 
व्याघात:; तथाहि उपयोगोपरमे का नाम धारणा ? उपयोगसातत्यलक्षणा अविच्यु- 
तिदचापायाज्नातिरिच्यते । या च घटाद्यपयोगोपरमे संख्ययमसंख्ययं वा काल बासना- 
ध्यपगम्यते, या च तदेव' इतिलक्षणा स्मृति: सा मत्यंशरूपा धारणा न भवति 
मत्यपयोगस्य प्रागेबोपरतत्वात, कालान्तरे जायमानोपयोगेःप्यन्वयमुख्या धारणायां 
स्मत्यन्तर्भावादिति चेत्‌; तन; अपायप्रवृत्यनन्तरं क्वचिदन्तमुहत्त यावदपायधारा- 
प्रवत्तिद्शनात अविच्य॒तेः, पूर्वापरदशनानुसन्धानस्थ तदेवेदम्‌” इति स्मृत्याख्यस्य 
_ब्राच्यापायपरिणासस्य, तदाधायकसंस्कारलक्षणाया वासनायाइच अपायाभ्यधिक त्वात। 


नन्‍्वविच्यतिस्मतिलक्षणों ज्ञानभेदों गहीतग्राहित्वान्न प्रमाणम;। संस्का- 
रइच कि स्मतिज्ञानावरणक्षयोपह्मो वा, तज्ञ्ञानजननशक्तिर्वा, तहस्तुविकल्पों 
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है । किन्तु सभी जगह उसका स्वरूप अर्थात्‌ निश्चय एक ही है, अतएवं उसमें भेद नहीं किया 
जा सकता । ऐसा न माना जाय और अपाय एवं धारणाकी व्युत्पत्ति-परक व्याख्या मानी जाय 
तो स्मृतिज्ञानका समावेश उसमें नहीं होगा। इस स्थितिमें मतिज्ञानके पाँच भेद मानने पड़ेंगे । 


शंका- आपकी मानी हुई धारणा अरूग नहीं है, अतएवं मतिज्ञानके चार भेदोंमें कोई 
बाधा नहीं आती । वह इस प्रकार-उपयोगकी समाप्तिके बाद फिर धारणा कसी ? उपयोग-- 
का चाल रहनारूप अविच्युति अपायरूप है । घटादिका उपयोग समाप्त होनेपर भी संख्यात 
या असंख्यात काल तक रहनेवाली वासना और “वह इस आकारसे उत्पन्न होनेवाली स्मृति 
भी मतिज्ञानका अंशरूप धारणा नहीं कहला सकती, क्योंकि इनसे पहले ही मतिज्ञानका 
उपयोग-व्यापार-समाप्त हो चुकता हैँ । कालान्तरमें जो उपयोग उत्पन्न होता है, वह अन्वय-: 
मुखी धारणामें अन्तर्गत हो जाता हे । 


समाधान- अपायज्ञानकी प्रवृतिके पश्चात्‌ कहीं-कहीं अन्तर्मुहुत्त तक अपायकी धारा 
जारी रहतो देखी जाती है, अतएवं वह धारा अपायसे अछग हूँ । पूर्वालके और व्तेमान 
कालके दर्शनका जोड रूप “यह वही है! इस प्रकार स्मरण-प्रत्यभिज्ञान--नामसे प्रसिद्ध और 
_ बूवेकालीन अपायका फलरूप ज्ञान भी अपायसे अलग है और उस ज्ञानकी धारणा करनेवाली 
संस्का रज्ञानस्वरूप वासना भी अपायसे अछग है। 


शंका- अविच्युति और स्मृति-ये दोनों ज्ञान गृहीतग्राही (पहले जाने हुए पदार्थको 
ही जाननेवाले ) हैं अतएवं प्रमाण नहीं। रह गया संस्कार-वासना, सो वह संस्कार क्‍या है ? 
स्मृतिज्ञानावरणका क्षयोपक्षम, या स्मृतिज्ञानको उत्पन्न करनेकी शक्ति अथवा उस वस्तुका 


प्रमाणपरिच्छेद: १७ 


वेति त्रयो गतिः ? तत्र-आद्यपक्षद्रयमयुक्तम्‌; ज्ञानरूपत्वाभाबात्‌ तड़ंदानां चेह 
विचायंत्वात्‌ । तृतीयपक्षोउप्ययुक्त एव; संख्येयमसंखेयं वा कार वासनाया इष्ट- 
त्वात्‌, एतावन्तं च काल वस्तुविकल्पायोगादिति न कापि धारणा घठत इति चेत्‌; 
न; स्पष्टस्पष्टतरस्पष्टतमभिन्नधर्मकवासनाजनक त्वेन अन्यान्यवस्तुग्राहित्वादविच्युतेः 
प्रागननुभूतवस्त्वेकत्वग्राहित्वाच्च स्मृते: अग॒हीतग्राहित्वात्‌, स्मृतिज्ञानावरणकर्मक्षयो- 
पशमरूपायास्तद्विज्ञाननननशक्तिरूपायाइच वासनायाः स्वयमज्ञानरूपत्वेषपि कारणे 
कार्योपचारेण ज्ञानभेदाभिधानाविरोधादिति । 


एते चावग्रहादयों नोत्क्रमव्यतिक्रमाभ्यां न्‍्यूनत्वेन चोत्पचचन्ते, ज्ञेयस्पेत्थमेव 
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विकल्प ? संस्कारके संबंधमें यही तीन विकल्प हो सकते हैं । मगर इन तीनमेंसे पहलेके दो 
पक्ष ठीक नहीं, क्‍योंकि क्षयोपक्षम तथा शक्ति स्वयं ज्ञानरूप नहीं हैं और यहाँ ज्ञानके भेदोंका 
विचार किया जा रहा है। संस्कारको वस्तुविकल्प मानना भी संगत नहीं, क्योंकि संस्कार 
सेख्यात-असंख्यात काल तक बना रहता है, मगर वस्तुविकल्प इतने रूम्बे समय तक ठहर 
नहीं सकता। इस प्रकार विचार करनेपर धारणानामक कोई ज्ञान सिद्ध ही नहीं होता । अतएव 
मतिज्ञानके तीन भेद स्वीकार करने चाहिए, चार नहीं । 


समाधान- अविच्युतिज्ञानको गृहीतग्राही कहना उचित नहीं। अविच्युतिका पहला 
क्षण अगर स्पष्ट वासनाको उत्पन्न करता है तो दूसरा क्षण स्पष्टतर वासनाका जनक है और 
तीसरा क्षण स्पष्टतम वासनाकों पैदा करता है। इस कारण पहले क्षणकी अविच्युति प्रथम 
समयवाली वस्पुकों जानतो है, दूसरे समयकी अविच्यूति द्वितीय क्षण-विशिष्ट वस्तुकों ग्रहण 
करती है | अभिप्राय यह कि प्रत्येक क्षणमें वस्तुका पर्याय पलठता रहता है और उस पलटे 
हुए नये-नये पर्यायको ही अविच्युतिका एक-एक क्षण जानता है। इस कारण अविच्युति 
गृहीतग्राही नहीं है | स्मृति पूर्वपर्याय और वत्तंमानपर्यायमें रहने वाले 'एकत्वको' विषय 
करती है और वह एकत्व पहले किसी ज्ञानसे गृहीत नहीं होता, इस कारण स्मरण भी 
गृहीतग्राही नहीं है । रही वासना, सो वह स्मृतिज्ञानावरणका क्षयोपशम है एवं स्मृतिज्ञानकों 
उत्पन्न करनेकी शक्तिरूप है। यद्यपि वह स्वयं ज्ञानरूप नहीं है, फिर भी कारणमें कार्यका 
उपचार करके उसे ज्ञानका भेद मानलेनेमें कोई विरोध नहीं आता । अर्थात्‌ वासना स्मृति- 
ज्ञानका कारण है, अत: उसे भी उपचारसे ज्ञान कहा है । 
अवग्रह आदि का क्रम 
अवग्रह आदि पूर्वोक्त ज्ञान न तो उत्कम (उलटे क्रम से) होते हैं और न व्यतिक्रम 
से (क्रम को भंग करके ) होतें हैं ओर न यही होता है.कि पहले के विना हुए ही आगेका 
ज्ञान हो जाय॑ । क्योंकि ज्ञेयका स्वभाव ही ऐसा हैँ जिससे ज्ञान इसी प्रकार उत्पन्न होता हें । 


१८ जैन तक भाषा 


ज्ञानजननस्वाभाव्यात्‌ क्वचिद्यस्तेषपायमात्रस्थ - हढवासने विषये स्मृतिसात्रस्य 
चोपलक्षणेःप्यत्पलपत्रशतव्यतिभेद इब सोक्ष्म्यादवग्रहादिक्रमानुपलक्षणात्‌ । तदेवम 
अर्थावग्रहादयों मनइन्द्रियं: षोढा भिद्यमाना व्यक्ञनावग्रहचतुभदेः सहाष्टाविशतिमे- 
'तिभेदा भवन्ति। अथवा बहु-बहुविध-क्षिप्रा-इनिश्चित-निश्चित-झ्रुवः सप्रतिपक्षेद्ञादि- 
शभिभदेभिन्नानामेतेषां घट्त्रिशदधिकानि त्रीणि शतानि भवन्ति । बह वादयहच भेदा 
विषयापेक्षा:: तथाहि-कश्चित्‌ नानाशब्दसमहमाकणितं बहुं जानाति-एतावन्तोषत्र 
चंखशब्दा एतावन्तशइव पटहादिशब्दा: इति पृथम्भिन्नजातोय॑ क्षयोपशमविशेषात्‌ 
परिच्छिनत्तीत्यर्थ: । अन्यस्त्वल्पक्षयोपशमत्वात्‌ तत्समानदेश्योड्प्यबहुम्‌ू । अपरस्तु 
क्षयोपदमवेचित्रयात्‌ बहुविधम्‌, एककस्यापि दांखादिशब्दस्थ श्निग्धत्वादिबहुधर्मा- 
न्वितत्वेनाप्याकलनात्‌ । परस्त्वबहुविधम्‌, स्निग्धत्वादिस्वल्पधर्मान्वितत्वेबाकलनात्‌ । 
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फकिसी-किसी परिचित विषय में सिर्फ अपाय ही सीधा हो गया जान पडता है और जिस 
विषय में हृढ वासना होती है उसमें सीधी स्मृति हुई जान पड॒ती है, फिर भी ऐसा होता 
नहीं है| जेसे कमल के सौ पत्ते, एकके बाद दूसरा और दूसरेके बाद चीसरा, इस प्रकार 
ऋमसे ही छेंदे जाते हैं, उसी प्रकार अवग्रह, ईहा, अपाय और धारणा भी क्रमसे ही होते 
हैं; सिर्फ जल्दी-जल्दी हो जाने के कारण उनका क्रम मालूम नहीं होता । 
भेद -प्रभेद 

अर्थावग्रह, ईहा, अपाय और धारणामेंसे प्रत्येक ज्ञान मन और पाँच इद्रियोसे-छह्ठ 
निर्मित्तोंसे उत्पन्न होता है. अतः सबके मिलकर चौवीस भेद होते हैं 4 इनमें चार प्रकार 
का व्यंजनावग्रह (पहले बतलाया जा चुका है कि व्यंजनावग्रह चक्षु ओर मनसे नहीं होता; 
उसके चार ही भेद्द हैं।) मिला देने से मतिज्ञान के अट्टाईस भेद हो जाते हैं । 

अथवा- बहु, बहुविध, क्षिप्र, अनिश्चित, निश्चित और ध्रुव तथा इनके उलटे अबहु, 
अबहुविध, अक्षिप्र, निश्चि, अनिश्चित और अश्लुव, इन बारह भेदों के साथ पूर्वोक्त २८ भेंदों 
का गणाक।र करनेसे मतिज्ञानके तीन सो छत्तीस भेद होते हैं । 

अट्टाईस भेद कारणकी अपेक्षसे हैं और बहु आदि बारह भेद विषयकी अपेश्षासे हैं। 

बारह भेदोंका स्पष्टीकरण इस भाँति है-(१) कोई सुने हुए नाता झब्दसमहों में से 
क्षयोपशमकी विशेषताके कारण पृथक्‌-पृथक्‌ भिन्नजातीय बहु-बहुतकों जानता है, जंसे ' 
इनमें शंखके इतने .शब्द हैं और पटह आदिके इतने शब्द हैं। (२) दूसरा कोई व्यक्ति क्षयो- 
पशमकी अल्पताके कारण उसी जगहपर स्थित हो कर भी इसप्रकार नहीं जान पाता वह 


अबहुको जानता है। (३) कोई तीसरा व्यक्ति क्षयोपशमक्री विचित्रताके कारण एक-एक झंख 
आदिके शब्दको भी स्तिग्धता- कोमलता-आदि बहुतसे धर्मो-सहित जानता है । (४) कोई 


. इससे विपरीत-अबहुविध जानता है, अर्थात्‌ स्निग्धता आदि स्वल्य धर्मोसे युक्त जानता है। 


प्रमाणपरि च्छेद: १९ 


अन्यस्तु क्षिप्रम्‌ु, झीघ्रमेव परिच्छेदात्‌। इतरस्त्वक्षिप्रम, चिरविमर्शंनाकलनात्‌ । 
परस्त्वनिश्चितम्‌, सलिगं विना स्वरूपत एवं परिच्छेदात्‌। अपरस्तु निश्चितम्‌ू, लिग-- 
निश्चयाइडकलनात्‌ ।  कश्चित्तु निश्चितम्‌, विरुद्धधर्माना/लिगितत्वेनावगमंते: । इतरस्त्व- 
निश्चितम्‌, विरुद्धधर्माड्ि.ततयावगमात्‌ । ] अन्यो शुक्म्‌ बहवादिरूपेणावगतस्थ 
सर्वंदेव तथा बोधात्‌ । अन्यस्त्व शुवम्‌, कदाचिद्वह॒वादिख्पेण कदाचित्त्वबह वादिरूपेणा- 
बगमादिति। उकता मतिभेदाः। 
( श्रुतज्ञानं चतुर्देशधा विभज्य तन्निरूपणम्‌ | ) 

श्रुतभेदा उच्यन्ते-भुतम्‌ अक्षर-सल्ज्षि-सस्यक-सादि-सपर्य वसित-गमिकाउड्ड-- 
प्रविष्टभेदे: सप्रतिपक्षेक्चतुदेशविधम्‌ । तत्राक्षरं त्रिविधम्‌-सऊज्ञा-व्यक्ञ न-लब्धिभेदात्‌ । 
सउ्ज्ञाक्षरं बहुविधलिपिभेदम्‌, व्यक्षनाक्षरं भाष्यमाणसकारादि-एते चोपचारात श्रुते ४ 
लब्ध्यक्षरं तु इन्द्रियमनोनिमित्तः श्रुतोपयोग:, तदावरणक्षयोपशम्रो वा । एतच्च परो- 
पदेश विनापि नासम्भाव्यमू, अनाकलितोपदेशानासपि मुग्धानां गवादीनां च शब्द- 
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(५) कोई क्षिप्र-शी प्र ही जान लेता है (६) कोई अक्षिप्र देर तक सोच-विचार करके जानता 
है । (७) कोई अनिश्चित को अर्थात्‌ लिगके विना स्वरूपसे ही जान लेता है। (८) कोई लिग 
के आधारसे जानता है [ (९) कोई निश्चितको-विरुद्ध धर्मोसे रहित वस्तुको जानता है । (१० 
'कोई अनिश्चित को अर्थात्‌ विरुद्ध धमोसे युक्त रूपमें जानता है। ] (११) कोई ध्रुव रूपसे 
अर्थात्‌ बहु अदि रूपसे जाने हुए पदार्थंकों सवंदा बहु आदि रूपसे ही जानता है (१२) कोई 
-अश्लूव रूपसे अर्थात्‌ कभी बहुरूपसे तो कभी अबहुरूपसे जानता है । मति-भेद कहे जा चुके । 
अब श्रुतज्ञान के भेद वहे जाते हैं। श्रुतज्ञत चौदह प्रकार का है-(१) अक्षरश्रुत 
(२) अनक्षरश्रुत (३) संज्ञिश्रुत (४) असंज्ञिश्रुत (५) सम्यकृश्ुत (६) मिथ्याशत्रुत (७) 
'सादिश्रुत (८) अनादिश्ुत (९) सपरयंवसितश्रुत (१०) अपर्यवसितश्रुत (११) गमिकश्रुतत 
(१२) अगमिकन्रुत (१३) अंगरप्रविष्टश्रुत (१४) अनंगप्रविष्ट-अंगबाह्मश्रुत । 
अक्षर तीन प्रकार के हैं-( १) संज्ञाक्षर (२) व्यंजनाक्षर और (३) लब्धि-अक्षर । 
नाता प्रकार की लिपियों के अक्षर संज्ञाक्षर कहलाते हैं और बोले जाने वाले अ' आदि 
अक्षर व्यंजनाक्षर कहलाते हैं । यह दोनों प्रकार के अक्षर ज्ञानरूप न होने के कारण उप- 
चार से ही श्रुत कहलाते हैं । इन्द्रिय और मन के निमित्त से होनेवाला श्रुतज्ञान का उप- 
योग अथवा श्रुतज्ञानावरण का क्षयोपशम लब्ध्यक्ष र है। श्रुत यह परोपदेश के विचा भी 
-असंभव नहीं है; अथात्‌ अक्षरश्रुत यद्यपि परोपदेश-जनित होता है, तथापि यह परोपदेश जन्यता 
'संज्ञाक्षर और व्यंजनाक्षर के लिए ही समझनी चाहिए, लब्ध्यक्षरश्रुत क्षयोपशम आदि से 
'परोपदेश के विना भी हो सकता है; क्‍यों कि जिन्हें उपदेश का लाभ नहीं हुआ ऐसे मृग्ध 


२० जन तक भाषा 


श्रवर्ण तदाभिमुख्यदर्शनात्‌, एकेन्द्रियाणामप्यव्यक्ताक्षरलाभाच्च । अनक्षरश्रुतमुछ- 
वासादि, तस्थापि भावश्वुतहेतुत्वात्‌ू, ततो5पि सशोकोध्यम्‌” इत्यादिज्ञानाविर्भावात्‌ 
अथवा श्रुतोपयक्तस्य सर्वात्मनेवोपयोगात्‌ सर्वेस्थेव व्यापारस्य श्रुतरूपत्वेषपि अन्नेव 
झास्त्रज्ञलोकप्रसिद्धा रूढिः । समनस्कस्य श्रुत॑ं सब्शिश्चुतम्‌ । तहिपरीतससब्ज्िश्गुतम्‌ । 
सम्यकश्रुतम्‌ अंग्रानंगप्रविष्टमू, छौकिक तु मिथ्याश्रुतभ्‌ । स्वामित्वचिन्तायां तु 
भजना-सम्यग्हष्टिपरिगहीत॑ मिथ्याश्षुतमपि सम्यकश्र॒ुतमेव वितथभाषित्वादिना 
यथास्थानं तदर्थविनियोगात्‌, विपयेयान्मिथ्याहृष्टिपरिगृहीत॑ च सम्यक््‌श्रुतसपि सि- 
थ्याश्ुतमेवेति । सादि-द्रव्यत एक पुरुषमाश्रित्य, क्षेत्रतत्व भरतेरावते, कालत 
उत्सपिण्यवसपिण्यो, भावतदच तत्तज्ज्ञापकप्रय॒त्नादिकम्‌ । अनादि,-द्रव्यतो नानापुरुषा- 
नाश्षित्य, क्षेत्रतो महाविदेहानू, कालतो नोउत्सपिण्यवसपिणीलक्षणम्‌, भावतदच 
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मनुष्य और गो आदि पशु भी अपना नाम आदि हाब्द सुनकर उसकी ओर अभिमुख होते 
देखे जाते हैं । यही नहीं, एकन्द्रिय जीवोंको भी अव्यक्त अक्षरश्रुत का लाभ होता है । 

(२) अनक्षरशत्रुत-उच्छवास आदि कहलाता है। यह भी भावश्वुतका कारण है, क्योंकि 
“यह सशोक है' इत्यादि प्रकार का ज्ञान उससे उत्पन्न होता है। अथवा श्रुतज्ञान में उपयुक्त 
आत्मा का सर्वात्मना-सम्पूर्ण रूपसे ही व्यापार होता है, अत: उसका समस्त व्यापार श्रुत- 
स्वरूप ही है; फिर भी खास. अभिप्रायसे होनेवाले उच्छवास, निःश्वास, खांसी छींक 
आदि को ही शास्त्रज्ञों की रूढि के अनुसार अनक्षरश्रुत कहते हैं । 

(३) संज्ञी (समनस्क ) जीवोंका श्रुतज्ञान संज्ञिश्रुत कहलाता है। (४) असंज्ञी जीवोंके श्रत' 
को असंज्षिश्रुत कहते हैं। (५) अंगप्रविष्ट (आचारांग आदि बारह अंग) और बाह्य (दशवैका- 
लिक आदि) श्रुत सम्यकश्रुत हैं। (६) लौकिक आगम-अनाप्तप्रणीत शास्त्र-मिथ्याश्रत हैं । 
रा | किन्तु सम्यकृश्रुत और मिथ्याश्रुतके स्वामियोंका विचार किया जाय तो दोनोंमें 
भजना-विकल्‍्प है । वह इस प्रकार-सम्यग्दृष्टि द्वारा गृहीत मिथ्याश्रुत भी सम्यक्‌श्रुत ही है, 
क्यों कि सम्यक्दृष्टि मिथ्याश्रुत को पढ़कर उसे मिथ्यावादी आदि रूपसे यथास्थान ठीक-. 
ठीक योजित कर लेता है । इसके विपरीत मिथ्या “दृष्टि द्वारा ग्रहण किया हुआ सम्यकश्रुत 
“भी मिथ्याश्रुत बन जाता है, क्योंकि वह यथार्थ रूप से उसकी योजना नहीं करता। 

(७) द्रव्यसे एक पुरुषकी अपेक्षा, क्षेत्रसे भरत-ऐरावतकी अपेक्षा, कालसे उत्सपिणी-- 


' अवसपिणीकी अपेक्षा और भावसे अमुक-अमुक प्ररूपकके प्रयत्न-चेष्ठा आदिकी अंपेक्षासे श्रुतः 
आदि होता है। 


(८) द्रव्यके नाना (सभी ) पुरुषोंकी अपेक्षा, क्षेत्रसे महाविदेहोंकी अपेक्षा, कालसे 
नोउत्सपिणी-अवसविणीकी अपेक्षा और भावसे सामान्‍य क्षयोपक्षमकी अपेक्षासे श्रुत अनादि हैः 
. खुदेव ही बना रहता है । 


प्रमाणपरश्च्छेद: २१ 


सामान्यतः क्षयोंपद्मामसिति। एवं सपर्यवसितापयंवसितभेदावषि भाव्यौं। गसिके 
सहशपाठं प्रायो दृष्टिवादगतम्‌ । अगसिकससहशपाठं प्रायः कालिकश्रुतगतम्‌ । अंग- 
प्रविष्टं गणधरकृतम्‌ । अनंगप्रविष्टं तु स्थविरक्ृतमिति । तदेवं सप्रभेदं सांव्यवहारिक 
मतिश्रुतलक्षणं प्रत्यक्ष निरूपितम्‌ । 
( पारमा्थिक प्रत्यक्ष त्रिधा विभज्य प्रथममवर्धेनिरूपणम्‌ । ) 
स्वोत्पत्तावात्मव्यापारमात्रापेक्ष पारमाथिकम्‌ । तत्‌ त्रिविधम-अवधिमनः- 
पर्यय-केवल भेदात्‌ । सकलरूपिद्रव्यविषयकजाती यम्‌ आत्ममात्रापेक्षं ज्ञाननवधिज्ञानस्‌ । 
तच्च षोढा-अनुगासिवर्धेमानप्रतिपातीतरभेदात्‌ । तत्रोंत्पत्तिक्षेत्रादन्यत्राप्यनुव्तमान- 
सानृगामिकस्‌, भास्करप्रकाशवत्‌, यथा भास्करप्रकाद्यः प्राच्यामाविभूतः प्रतीचीम- 
नुसरत्यपि तत्रावकाहमुद्योतयति, तथतदप्येकत्रोत्पन्नमन्यत्र गच्छतो5पि पुंसो विषय- 
मवभासयतीति। उत्पत्तिक्षेत्र एव विषयावभासकसनानुगामसिकम्‌, प्रहतादेशपुरुषज्ञा- 





(९-१०) जिस द्रव्य क्षेत्र काल भाव-संबंधी अपेक्षासे श्रुत सादि है उसी अपेक्षासे 
सपर्यवसित और जिस अपेक्षासे अनादि है, उसी अपेक्षासे अपर्यवसित समझना चाहिए । 
(११) जिसमें एक सरीखे पाठ हों वह गमिकश्रुत कहलाता है। एक-से पाठ प्राय: 
हदृष्टिवादमें हैं। (१२) जिसमें समान पाठ न हों, वह अगमिकश्नुत है जेसे कालिकश्ुतके 
पाठ । (१३) गणधरों द्वारा रचित श्रुत अंगप्रविष्ट कहलाता है। (१४) स्थविरों द्वारा 
कृत श्रृत अनंगप्रविष्ट है। इस प्रकार मतिज्ञान और श्रुतज्ञान रूप सांव्यवहारिक प्रत्यक्षका 
भेद-प्र भेदों-लहित निरूपण किया जा चुका । 

(पारमा्थिक प्रत्यक्ष ) 


जो ज्ञान अपनी उत्पत्तिमें सिर्फ आत्माके ही व्यापारकी अपेक्षा रखता है, मस ओर 
इन्द्रियोंकी सहायता जिसमें अपेक्षित नहीं है, वह पारमाथिक प्रत्यक्ष है। पारमाथिक प्रत्यक्ष 
तीन तरह का है-- (१) अवधिज्ञान (२) मनःपरययज्ञान और (३) केवलज्ञान । 


१.--सकल रूपी द्रव्योंकी जाननेवाला और सिर्फ आत्मासे उत्पन्न होनेवाला ज्ञान अवधि- 
ज्ञान कहलाता है। वह छह प्रकारका है:- (१) अनुगामी (२) अननुगामी (३) वद्धमान 
(४) हीयमान (५) प्रतिपाति (६) अप्रतिपाति । (१) सूर्यके प्रकाशके समान अपनी 
उत्पत्तिके क्षेत्रसे दूसरी जगह भी साथ-साथ जानेवाला अवधिज्नान आनुगामिक कहलाता है; 
जसे सूर्यका प्रकाश पूव॑ दिशामें प्रकट होता है, फिर भी पश्चिम दिश्ञामें आ जाता है और 
वहाँके क्षेत्रको प्रकाशित करता है; उसी प्रकार आनुगामिक अवधिज्ञान जिस जगहपर रहे 
युरुषको उत्पन्न होता है, वह पुरुष उससे भिन्न दूसरे स्थानपर चला जाय तो भी विषयका 
बोध कराता है । (२) अपने उत्पतिस्थान पर ही विषयका बोध करानेवाला ज्ञान अनान- 


२२ जैन तक भाषा 
नवत्‌, यथा प्रइनादेशः क्वचिदेव स्थाने संवादग्रितुं शक्‍नोति पृच्छचयमानसर्थम, 
तथेदमपि अधिकृत एव स्थाने विषयमुद्योतयितुमलमिति । उत्पत्तिक्षेत्रःत्कमेण विषय- 
व्याप्तिमवगाहमानं वर्धभानम्‌, अधरोत्तरारणिनि्सथनोतपओ्ोपात्तशुष्की पचीयमाना- 
धीयमानेन्धनराइयरिनिवत्‌, यथा अग्निः प्रयत्नादृषजातः सन्‌ पुनरिन्धनलाभाद्विवद्धि- 
मुपागच्छति एवं परमशुभाध्यवसायलाभादिदमपि पूर्वोत्पन्न॑ वर्धत इति। उत्पत्तिक्षे- 
आपेक्षया ऋभेणाल्पीभवद्विषयं हीयमानम्‌, परिच्छिन्रेन्धनोंपादानसन्तत्यग्रिशिखावत्‌, 
यथा अपनीतेन्धनाग्निज्वाला परिहीयते तथा इदसपीति॥ उत्पत्त्यतन्तर निर्मुलनइवरं 
प्रतिपाति, जलतरंगवत्‌, यथा जलतरंग उत्पन्नमात्र एवं निर्मूल॑ विलीयते तथा इृद- 
मपि। आ-केवलप्राप्ते: आ-मरणाह्ा अवतिष्ठमानस्‌ अप्रतिपाति, बेदबत्‌, यथा 
पुरुषवेदादिरापुरुषादिपर्यायं तिध्ठति तथा इृदसपीति । 

( २-मनःपर्यवज्ञानस्थ निरूपणम्‌ | ).. 
मनोमात्रसाक्षात्कारि मनःपर्य वज्ञानम्‌ । सनःपर्यायानिदं साक्षात्परिच्छेत्तमरूम, 


'अनगीओल्‍अनननननना. पल. 





गामिक कहलाता है, जैसे प्रश्नादेश पुरुषका ज्ञान । जैसे प्रश्नादेश पुरुष किसी खास स्थानपर 
ही पूछे हुए प्रश्तका सही उत्तर देनेमें समर्थ होता है, दूसरे स्थानपर सही उत्तर नहीं दे 
सकता, उसी प्रकार जो अवधिन्नान, ज्ञानोत्पत्तिके स्थानपर ही रहे हुए पुरुषको विषयका ज्ञान 
कराता है अन्यत्र चले जानेपर नहीं, वह अनानुगामिक कहलाता है। (३) जो ज्ञान अपने 
उत्पत्तिक्षेत्रसे, क्रमशः पदार्थोकों जातता हुआ बढ़ता चला जाता है, वह वर्धमान अवधिन्नान 
है । जैसे ऊपर-नीचे रखे हुए अरणिनामक दो काष्ठोंकों रगड़नेसे उत्पन्न हुई अग्नि, सूखा 
ईंधन मिल जाने पर बढ़ती ही चली जाती है। तात्पये यह है कि जैसे प्रयत्नसे उत्पन्न हुई 
ओोडी-सी अग्ति ईंधतका संयोग मिलनेसे बढ़ती जाती, उसी प्रकार जो अवधिज्नान परम शुभ 
अध्यवसायका निमित्त पाकर, जितनी मात्रामें उत्पन्न हुआ था उससे अधिक बढता जाता है, 
वह वर्धमान अवधिज्ञान कहलाता है । (४) जलती हुई अग्निर्मेसे ईंधन निकाल लिया जाय 
तो वह होन-कम-होती जाती है, उसी प्रकार जो अवधिज्ञान उत्पत्तिके समयमें जितते क्षेत्र 
(क्षेत्रस्थ पदार्थों) को प्रकाशित कर रहा था, बादमें ऋ्रमसे उसका क्षेत्र कम होता चला जाय, 
वह हीयमान कहलाता है । (५) जेसे जलमें उत्पन्न हुई तरंग बादमें समूल विलीन हो जाती 
है, उसी प्रकार जो अवधिज्ञान उत्पत्तिके पश्चात्‌ समूल नष्ट हो जाय, वह प्रतिपाति कहलाता 
हैं। (६) जैसे पुरुषवेद (पुरुषका चिह्न) जब तक पुरुषपर्याय रहती है, तब तक बना रहता 
है, उसी प्रकारसे अवधिज्ञान केवल ज्ञानकी प्राप्ति तक या मृत्युपयेन्त बना रहता हे, वह 
अप्रतिपाती कहलाता हैं । 


२.--सिर्फ मनका साक्षात्कार करनेवालछा ज्ञान मनःपर्यय या. मन:पर्य्ष कहलाता हैं। 


प्रमाणपरिच्छेद: र्३ 


बाह्मानर्थात्‌ पुनस्तदन्यथा5नुपपत्त्याध्तुमानेनेव परिच्छिनत्तीत्ति द्र॒ष्टव्यम्‌ । तद्‌ 
द्विविधभू-ऋजुमति-विपुलसतिभेदात्‌ । ऋज्वी सामान्यग्राहिणी मतिः ऋजुमतिः ४ 
सामान्‍्यशब्दो5त्र विपुलमत्यपेक्षबाउल्पविद्येषपर:, अन्यथा सामान्यमात्रग्नराहित्वे मन:- 
पर्यायदशनप्रसंगात्‌ । विपुला विश्ेषग्राहिणी मतिविषुलमति:। तत्र ऋजुमत्या घटा- 
दिमात्रसनेत चिन्तितसिति ज्ञायते, विपुलमत्या तु पर्यायशतोपेत॑ तत्‌ परिच्छियत 
इति। एते च हे ज्ञान विकलविषयत्वादिकलप्रत्यक्षे परिभाष्येते । 
( ३-केवलज्ञानस्थ निरूपणम्‌ । ) 

निखिलबद्रव्यपर्यायसाक्षात्कारि केवलज्ञानम्‌ । अत एवेतत्सकलप्रत्यक्षम्‌। तच्चा- 

वरणक्षयस्य हेतोरेक्या:ड्रंदरहितम्‌ ॥ आवरणं चाजत्र कर्मेब, स्वविषयेषप्रवृत्तिमतो5- 
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मनःपर्ययज्ञान मनकी पर्यायोंको-चिन्तनीय पदार्थके निमित्तसे उत्तन्न होनेवाली आक्ृतियों-- 
अवस्थाओं-परिणामोंको ही प्रत्यक्ष रूपसे जाननेमें समर्थ होता है। मनमें जिन बाहच पदार्थोंका 
पचिन्तन किया जाता है, वे पदार्य अनुमानसे हीं जाने जाते हैं । मन:पर्यायज्ञानी ऐसा अनुमान 
'करता है कि “अमुक्र पदार्थका चिन्तन किये विना मनकी अमुक प्रकारकी आकृति नहीं हो सकती +' 
इसप्रकारकी अन्यथानुपपत्तिसे वह बाह्य घट-पट आदि पदार्थोको भी जान लेता है । 


सन:पर्ययज्ञान दो प्रकारका है-ऋजुमति और विपुलमति । ऋजु अर्थात्‌ सामान्यको 
ग्रहण करनेवाली मति ऋजुमति है । यहाँ सामान्यका अथे है विपुलमतिकी अपेक्षा थोडे विशेष 
धर्म । अगर ऋजुमति विशेष धर्मोको न जाने और सिर्फ सामान्य को ही जाने तो वह मनः-- 
'पर्याय दर्शन हो जायगा । ॥॒ 

विपुल अर्थात्‌ बहुतसे विशेषोंको जानने वाली मति विपुलमति कहलाती है। ऋजुमत्ति 
से इतना ही मालूम होता है कि इसने घटका चिन्तन किया है, विपुलमतिसे वही घट सेकडों 
'पर्यायों-सहित मालूम होता है । अभिप्राय यह है कि ऋजुमति मन की स्थूल पर्यायोंको प्रत्यक्ष 
करता है, अतएवं उनसे बाहय पदार्थोकी भी थोडी सी ही विशेषताओंको समझ पाता है। 
'विपुलमति मनकी पर्यायोंकी सृक्ष्मतर विशेषताओं को भी प्रत्यक्ष करता है, अतएव वह बाह्य 
'पदार्थों की भी सेकडों विशेषताओं का अनुमान कर लेता है । 

अवधिज्ञान और मन: पर्यायज्ञान विकल-विषयक अर्थात्‌ समस्त पदार्थोको न जान कर 

सिर्फ रूपी पदार्थोको ही जानते हैं, अतएव इन्हें विकलप्रत्यक्ष कहते हैं। 

३-समस्त द्र॒व्यों और समस्त पर्यायोंको श्त्यक्ष करनेवाला ज्ञान केवलज्ञान है । यह ज्ञान 
समस्त पदार्थोकों जानता है ।अतः यह सकल प्रत्यक्ष कहलाता है। केवलज्ञानका कारण आवरण 
का क्षयरूप एक हूं! है, अतएवं केवल ज्ञानके भेद नहीं हैं-वह एक ही प्रकारका है । 

हाँ आवरण कर्म ही समझना चाहिए। अपने विषय में प्रवत्ति न करनेवाला हम लोगों 


२४ जैन तर्क भाषा 


स्मदादिज्ञानस्थ सावरणत्वात्‌, असर्वविषयत्वे व्याप्तिज्ञानाभावप्रसंगात्‌, सावरणत्वा- 
भावेःस्पष्टत्वानुपपत्तेन्‍च । आवरणस्य च कर्मणो विरोधिना सम्यर्दशेनादिना विना- 
शात्‌ सिद्धबयति केवल्यम्‌ । 

“योगजधर्मानुगृहीतमनोजन्यमेवेदमस्तु' इति केचित्‌; तन्न; धर्मानुगृहीते- 
नापि मनसा पड्चेन्द्रियार्थेऩ्ानवदस्य जनयितुमशक्यत्वात्‌ । 

“कवलभोजिनः कवल्यं न घटते” इति दिकपट:; तन्न; आहारपर्याप्त्यसा- 
तवेदनीयोदयादिप्रसुतवा कवलभुक्त्या केवल्याविरोधात्‌, घातिकरसंणासेव तद्दिरोधि- 
त्वात्‌ । दग्धरज्जस्थानोयात्तत्तो न तदृत्पत्तिरिति चेत्‌; ननन्‍वेबं ताहशादायुषो भवोप- 
ग्रहोषपि न स्थात्‌। किझ्च, ओऔदारिकशरी रस्थितिः: कर्थ कबलभुक्ति बिना भगवतः 
स्थात्‌ । अनन्तवीयेत्वेन तां विना तदुपपतो छद्मस्थावस्थायामप्यपरिमितबलत्वश्रव- 
णाद्‌ भुकत्यभावः स्यादित्यन्यत्र विस्तरः 4 उक्त प्रत्यक्षम्‌ । 
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का ज्ञान आवरण-यक्त है। कदाचित्‌ कहा जाय कि समस्त पदार्थोंका ज्ञान हो ही नहीं सकता, सो 
ठीक नहीं, ऐसा होता तो व्याप्तिके ज्ञान (तर्क ) का अभाव हो जाता । हमारा ज्ञान अगर सावरण 
न होता तो उसमें अस्पष्टता न होती । ज्ञान की अस्पष्टता उसके आवरणयुक्‍त होनेका प्रमाण है । 
वह आवरण, सम्यग्दशंन आदि विरोधी कारणोंसे नष्ट हो जाता है। इस प्रकार केवलज्ञान 
की सिद्धि होती है। 

कोई कहते हैं-योग अर्थात्‌ समाधिसे उत्पन्न होनेवाले धर्म ( विशिष्ट शक्ति ) से 
युक्त मनसे ही सकल प्रत्यक्ष उत्पन्न होता है।। यह कथन ठीक नहीं, क्‍योंकि जैसे योगज 
शक्तिसे सम्पन्न भी पाँच इन्द्रियोंस सकलप्रत्यक्ष नहीं उत्पन्न हो सकता, उसी प्रकार मनसे भी 
नहीं उत्पन्न हो सकता । 

दिगम्बरों का कथन है कि कवलाहारीको केवलज्ञान नहीं हो सकता; सो भी ठीक 
नहीं । आहारपर्याप्ति नामकर्म और असातावेदनीय कर्मके उदय आदि कारणोंसे होनेवाले 
कवलाहार का केवलज्ञानके साथ विरोध नहीं है । केवलज्ञानके विरोधी तो घातिककर्म ही 
हैं। अगर कहा जाय कि आहारपर्याप्ति और असातावेदनीय आदि कर्म केवलीमें जली हुई 
रस्सीके समान अकायेकारी होते हैं, अतएवं उनके उदयसे कवलाहार नहीं हो सकता; तो 
इसी प्रकार आयुकर्म भी अकायकारी होगा तो फिर केवलीकी भवस्थिति भी नहीं होगी ! 
इसके अतिरिक्त, कवलाहारके बिना भगवानके औदारिक शरीरकी स्थिति कैसे हो सकती है ? 
अगर कहो कि अहुनत भगवान्‌ में अनन्त वीये होदा है, इस कारण कवलाहारके बिना भी 
उनका दरीर टिका रहता है, तो छद्मस्थ अवस्थामें भी उनमें अपरिमित बल सुना जाता है। 
अत: उसी समय कवलाहारका अभाव हो जाना चाहिए। इस विषयमें अन्यत्र विस्तारसेः 
विचार किया गया है । इस प्रकार प्रत्यक्षका लक्षण कहा गया। 


प्रमाणपरि च्छेद: २५ 


( परोक्ष लक्षयित्वा पञ्चधा विभज्य च स्मृतेनिरुपणम्‌ । ) 

अथ परोक्षमुच्यते-अस्पष्टं परोक्षम | तच्च स्मरण-प्रत्यभिज्ञान-तर्का-इनुमाना- 
55गमभेदतः पञ”्चप्रकारम्‌। अनुभवमात्रजन्यं ज्ञान स्मरणम्‌, यथा तत्‌ तीर्थंकर बिम्बस्‌ । 
न चेदमप्रमाणम्‌, प्रत्यक्षादिवत्‌ अविसंवादकत्वात्‌ । अतीततत्तांशें वर्तमानत्वविषय- 
त्वादप्रमाणमिदर्सिति चेत्‌; न; सर्वत्र विशेषणे विशेष्यकालभानानियमात्‌ । अनुभव- 
प्रसात्वपारतन्त््यादत्राप्रमात्वमभिति चेत्‌; न; अनुमितेरपि व्याप्तिज्ञानादिप्रमात्वपार- 
तन्व्येणाप्रमात्वप्रसंगात्‌ । अनुमितेरुत्पत्तों परापेक्षा, विषयपरिच्छेदे तु स्वातन्व्यमिति 
चेत्‌; न; स्मृतेरप्युत्पत्तावेवानुभवसव्यपेक्षत्वात्‌, स्वविषयपरिच्छेदे तु स्वातन्त्यात्‌ । 





परोक्षप्रमाण 

अस्पष्ट ज्ञान परोक्ष कहलाता है। उसके पाँच भेद हैं-१) स्मरण २) प्रत्यभिज्ञान 
३) तक ४) अनुमान और ५) आगम । | 

१ सिर्फ अनभवसे उत्पन्न होनेवाला ज्ञान स्मरण है, यथा-वह तीर्थंकरकी प्रतिमा ! 

स्मरण अप्रमाण नहीं है, क्योंकि वह प्रत्यक्ष आदिकी भाँति अविसंवादक है । अर्थात्‌ 
जसे प्रत्यक्ष प्रमाणसे किसी पदार्थों जानकर प्रवृत्ति करनेसे सफलता मिलती है, उसी प्रकार 
स्मरणसे जानकर प्रवृत्ति करने पर भी सफलता मिलती है । 

शंका-अतीतकालीन तत्‌-ता अंशर्में वर्तमानताका बोध करनेसे स्मरण अप्रमाण है 
अर्थात्‌ स्‍्मरणका विषय तो भूतकालीन पदार्थ होता है, उसमें मालूम ऐसा पडता है जसे कि 
वह वत्तेमान में हो । इस कारण वह प्रमाण नहीं। 

समाधान-यह नियम नहीं कि सभी जगह विशेषणमों विशेष्यका काल भी मालूम हो । 
स्मरणमें वस्तुकी अतीतकालता और वत्तंमानकालीनता दोनों स्वतंत्र मालूम होती हैँ, अतः 
स्मरण अप्रमाण नहीं । 

दज्छा- स्मरण अनुभवके अधीन हैं, अर्थात्‌ जिस वस्तुका पहले अनुभव न हुआ हो 
उसका स्मरण भी नहीं होता, इस प्रकार पराधीन होनेसे स्मरण प्रमाण नहीं है । 

समाधान-इस प्रकार पराधीन होनेसे स्मरणको अप्रमाण कहोगे तो अनुमान भी 
अप्रमाण हो जायगा, क्‍योंकि अनुमान भी व्याप्तिज्ञान (तर्क ) आदिके अधीन है । जब तक तकंसे 
व्याप्ति न जान ली जाय तब तक अनुमानकी उत्पत्ति नहीं होती, अतएवं वह तकेके अधीन है । 

शंका-अनुमान केवल उत्पत्ति में ही पराधीन है; अपने विषयको जानने में तो स्वतंत्र 
हैं । अर्थात्‌ तक॑ सामान्यरूपसे अग्नि और धमकी व्याप्तिको जानता है; पर अनुमान पव तनिष्ठ 
अग्नि-विशेषको जानता हैं, अतः दोनोंका विषय अलूग २ है । 

समाधान-इसी प्रकार स्मरण भी उत्पत्ति में ही अनुभवकी. अपेक्षा रखता है; अपने 
विषयको जानने में तो वह भी स्वतंत्र ही है। 


२६ जैन तक भाषा 


अनुभवविषयीकृतभावावभासिन्या: स्मृतेविषयपरिच्छेदेशपि न स्वातन्श्यमिति चेत्‌; 
तह व्याप्तिज्ञानादिविषयीकृतानर्थान्‌ परिच्छिन्दत्या अनुमितेरपि प्रामाण्यं. दूरत एव 
नयत्येनाइभात एवार्थोड्नुमित्या विषयीक्षियत इति चेत्‌; तहि तत्तयाउ्भात एवार्य: 
स्मृत्या विषयोक्रियत इति तुल्यमिति न किड्चिदेतत्‌ । 
( २-प्रत्यभिज्ञानस्य निरूपणम्‌॥। ) 
अनुभवस्मृतिहेतुक॑ तियेगृध्वेतासामान्यादियोचरं सजड्भूलनात्मक ज्ञान प्रत्य- 
भिनज्ञानम्‌ । यथा 'तज्जातीय एवाय गोपिण्ड:' 'गोसहशों गवय: 'स एवायं जिनदत्तः' 
'स एवानेनाथ:ः कथ्यते' गोविलक्षणो महिष इ॒दं तंस्माद दूरम इदं तस्मात्‌ समी- 
पम्‌ इदं तस्मात्‌ प्रांशु हस्व वा इत्यादि। 
तत्तेदन्‍तारूपस्पष्टास्पष्टाकारभेदान्नक प्रत्यभिज्ञानस्वरूपमस्तीति द्ाक्यः; तन्न; 


अनिल 
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शंका--अनुभव द्वारा जाने हुए पदार्थंकों जाननेवाली स्मृति विषयके बोधमें भी 
स्वतंत्र नहीं है । 

समाधान-तो तक आदि द्वारा जाने हुए पदार्थोको जाननेवाला अनुमान भी प्रमाण 
कोटिमें नहीं आयगा । 

शंका- (तकंद्वारा) नियंतरूपमें ( यथा-पर्वेतनिष्ठ अग्निके रूपमें ) नहीं जाना 
गया पदार्थ ही अनमान-द्वारा जाना जाता है, अतः वह स्वतंत्र है। 

समाधान- तो फिर 'तत्‌ (वह) इस रूपमें नहीं जाना गया अर्थ स्मृति-द्वारा जाना 
जाता है, अतएव स्मरण भी अनुमान के ही समान स्वतंत्र -है। 


२ अनुभव और स्मरण से उत्पन्न होने वाला,  तियेक्सामान्य और 'ऊध्वंता सामान्य 
आदिको जानने वाला, जोडरूप ज्ञान प्रत्यभिज्ञान कहलाता है। जेसे-यह गाय उसी जाति की 
है, गवय गो के समान होता है, यह वही जिनदत्त है, यह भी उसी अरथंको कहता है, यह 
भेंस गौसे विलक्षण है, यह उससे दूर है, यह उससे समीप है, यह उससे बड़ा है, यह उससे 
छोटा है; इत्यादि । 

प्रत्यभिज्ञानके विषयमें बौद्ध कहते हैं-प्रत्यभिज्ञानमें एक नहीं-दो आकार प्रतीत होते 
हैं। एक 'तत्‌ (वह) ऐसा आकार और दूधरा 'इदम्‌ (यह ) ऐसा आकार । इन दोनों 
आकारों में 'तत्‌' यह आकार अस्पष्ट है और “'इदम्‌' आकार स्पष्ट है। इस प्रकारके 
आकार- भेदके कारण प्रत्यक्षिज्ञान का स्वरूप एक नहीं है । उनका यह कथन ठोक नहीं ॥ 
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_ १- एक कालमें अनेक व्यक्तियोंमें रहने वाली समानता । २- अनेक कालोंसे एक व्यक्तिमें पायी 
जाने वाली समानता । 


प्रमाणपरिच्छेद: २७ 


आकारभेदेइषपि चित्रज्ञानवदेकस्थ तस्थानुभूयमानत्वात्‌, स्वसामग्रोप्रभवस्यांस्य 
बस्तुतो5स्पष्टकरूपत्वाच्च, इदन्तोल्लेखस्य प्रत्यभिज्ञानिबन्धनत्वात्‌ । विषयाभावाज्चे- 
दमस्तोति चेत्‌; न; पूर्वापरविवतंवत्त्येकद्रव्यस्थ विशिष्टस्थेतद्विबयत्वात्‌ । अत 
एवं अगृहीतासंसगंकमनुभवस्मृतिरूप ज्ञानद्वथमेवेतद इति निरस्तस्‌; इत्थं सति 
'विशिष्ठज्ञानमात्रोच्छेदापत्ते:। तथापि “अक्षान्वयव्यतिरेकानुविधा यित्वात॒ प्रत्यक्षरूपमे- 
बेदं युक्तम्‌र इति केचित्‌; तन्न; साक्षादक्षान्वयव्यतिरेकानुविधायित्वस्पासिद्धे:, 
प्रत्यभिज्ञानस्थ. साक्षात्पत्यक्षस्मरणान्वयव्यतिरेकानुविधायित्वेनानुभूयमानत्वात्‌, 
अन्यथा प्रथमव्यक्तिदशनकालेब्प्युत्पत्तिप्रसज्ञात्‌ । 

अथ पुनर्देशने पृर्वेदशनाहितसंस्कारप्रबोधोत्पन्नस्मृतिसहायमिन्द्रियं प्रत्यभिज्ञा- 
नमुत्पादयतीत्युच्यते; तदनुचितम्‌; प्रत्यक्षस्य स्मृतिनिरपेक्षत्वात्‌ । अन्यथा पदवेते 
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जैसे बौद्धोंके माने चित्रज्ञानमें अनेक आकार प्रतिभासित होने पर भी वह एक ही है, उसी 
प्रकार प्रत्यभिज्ञान भी एक ही प्रतीत होता है। अपनी सामग्रीसे उत्पन्न होनेवाला प्रत्य- 
भिज्ञान वास्तव में एक ही अस्पष्ट आकारवाला है। उसमें होनेवाला “इदम्‌' उल्लेख प्रत्य-- 
'भिज्ञान का कारण है। 

शंका- सभी पदार्थ क्षणिक हैं, अतएव प्रत्यभिज्ञानका विषय कुछ भी नहीं। इस 
'कारण वह अग्रमाण है। द 

समाधान- नहीं, पूर्वपर्याय और वत्तेमान पर्याय में स्थिर रहनेवाला विशिष्ट एक 
ः (द्रव्य का एकत्व) प्रत्यभिज्ञानका विषय है । 
इस विवेचनसे प्राभाकरोंका यह मत भी खण्डित हो जाता है कि प्रत्यभिन्नान वास्तव 
_'में एक ज्ञान नहीं, किन्तु प्रत्यक्ष और स्मरणरूप दो ज्ञान हैं, परन्तु दोनोंमें भेद मालूम नहीं 
पडता, इस कारण वे एक ज्ञानके रूपमें मालूम होते हैं। ऐसा माननेपर तो प्राभाकरको दण्ड- 
'सहित दण्डी इत्यादि सभी विशिष्ट ज्ञानोंका अभाव मानना पडेगा । 

नेयायिकोंका कहना है कि प्रत्यभिज्ञान इन्द्रियके साथ अन्बय-व्यतिरेक धारण करता 
है, अर्थात्‌ इन्द्रियव्यापार होनेपर ही होता है और इन्द्रियव्यापारके अभावमें नहीं होता, अतः 
यह प्रत्यक्ष ही है। उनका कथन भी ठीक नहीं प्रत्यभिज्ञानमें इन्द्रियोंका व्यापार साक्षात्‌ नहीं 
होता; किन्तु प्रत्यक्ष और स्मरणका ही साक्षात्‌ अन्वय-व्यतिरेक अनुभवमें आता है । ऐंसा 
न होता तो प्रथम व्यक्तिको देखनेपर भी प्रत्यभिज्ञान उत्पन्न हो जाता। 

शंका-पहलेके प्रत्यक्षसे संस्कार प्राप्त होता है। उस संस्कारकी जागृति होनेपर स्मृति 
की उत्पत्ति होती है। उस स्मृतिकी सहायतासे इन्द्रिय ही प्रत्यभिज्ञानको उत्पन्न कर देती 
'है, अतः वह प्रत्यक्ष ही है । 

 समाधान-यह कथन अनुचित है, क्यों कि प्रत्यक्षको स्मृतिको अपेक्षा नहीं होती । अयर 


२८ जैन तक भाषा 


'बहिनज्ञानस्थापि व्याप्तिस्मरणा दिसापेक्ष मनसैवोपपत्तो अनुमानस्याप्युच्छेदप्रसज्ञत्‌ , . 
किड्च, 'प्रत्यभिजानामि' इति विलक्षणप्रतीतेरप्पतिरिक्तमेतत्‌, एतेन /विशेष्येन्दि- 
यसब्निकसत्त्वाद्िशेषणज्ञाने सति विद्विष्टप्रत्यक्षरूपमेतदुपपद्यते” इति निरस्तम; 
'एतत्सहशः सः इत्यादौ तदभावात्‌,स्मृत्यनुभवसद्धूलनक्रमस्यानु भविकत्वाच्चेति दिक्‌। 
अत्राह भाट्ट:-नन्वेकत्वज्ञानं प्रत्यभिज्ञानमस्तु, साहव्यज्ञान तृपमानमेव, गवये 

हष्टे गवि च स्मृते सति साहश्यज्ञानस्योपमानत्वात्‌, तदुक्तम्‌- 

“तस्माद्यत्‌ स्मय॑ते तत्‌ स्थात्‌ साहइयेन विशेषितम्‌ । 

प्रमेयमुपमानस्य साहश्यं वा तदन्वितम्‌ ॥ 

प्रत्यक्षेणावबुद्धेपपि साहये गवि च स्मृते । 

विशिष्टस्यान्यतो5सिद्धेरपसानप्रमाणता ॥” इलोकवा० उप० २७-३८ 
इति; तन्न; हृष्टस्य साहश्यविशिष्टपिण्डस्प स्मृतत्य च गोः सद्धूलनात्मकस्य 
गोसहशो गवयः इति ज्ञानस्य प्रत्यभिज्ञानताउनतिक्रमात्‌ । अन्यथा गोविसहशो 


2७॥७॥॥॥एएए॒शशारय मम कफकल जल सका महक अआक 
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ऐसा न माना जाय तो यह भी कहा जा सकेगा कि व्याप्ति-स्मरण की सहायतासे, मनसे ही 
पवेतमें अग्निका ज्ञान हो जाता है, अतएवं वह भी प्रत्यक्ष है । ऐसी अवस्थामें अनुमानका 
भी अभाव हो जायगा । 

इसके अतिरिक्त प्रत्यभिजानामि' इस विलक्षण प्रतीतिसे भी प्रत्यभिज्ञान अलग हो 
सिद्ध होता है। इस विवेचनसे नेयायिकोंका यह कहना भी खण्डित हो जाता है कि 
स एवायं घट: ( यह वही घट है)” यहाँ घट रूप विशेष्यके साथ इन्द्रियका सन्निकर्ष होनेसे 
वह इस प्रकारके विशेषणज्ञान-स्मरणकी सहायतासे विशिष्ट प्रत्यक्षरूप ही प्रत्यभिज्ञान 
उत्पन्न होता है। 'क्यों कि' वह इसके समान है इस साहब्यप्रत्यभिज्ञानमें उक्त कथन घटित 
नहीं हो सकता-और स्मृति तथा अनुभवकी संकलनाका क्रम अनुभवमें आता है। अत: प्रत्यधि- 
जान पृथक्‌ हो प्रमाण है । 

भाट्ट कहते हैं-एकत्वको विषय करनेवाला ज्ञान भले ही प्रत्यभिज्ञान कहछाए, किन्तु 
सहझताको जाननेवाला ज्ञान उपमान है। गवयके देखनेपर और गौका स्मरण होनेपर जो 
सहराता का ज्ञान होता है, वह उपमान है। कहा भी है-'सहशतासे युक्त जिस पदार्थका 
स्मरण किया जाता है, वह उपमान का प्रमेय (विषय ) है। अथवा उस पदार्थसे युक्त सहशता 
उपमानका विषय है। साहरद्य यद्यपि अत्यक्षसे दिखाई देता है और गायका स्मरण होता है, फिर 
भी विशिष्टताका बोध किसी भी अन्य श्रमाणसे नहीं होता । इसी कारण उपमान प्रमाण है।' 


... भाट्टोंकी यह मान्यता युक्त नहीं है। प्रत्यक्ष और स्मरणके जोडरूप ज्ञानको प्रत्यभिज्ञान' 
कहा गया है। गवय गौके समान है” इस ज्ञानमें भरी उक्त छक्षण घटित होता है । अतएव' 


प्रमाणपरिच्छेद: २९ 


महिषः इत्यादेरपि साहश्याविषयत्वेनोपमानातिरेके प्रमाणसंख्याव्पाधतप्रसंगात्‌ ॥ 

एतेन-“गोसहशो गवयः इत्यतिदेशवाक्यार्थज्ञानकारणकं साहइयविशिष्टपिण्ड- 
दर्द नव्यापारकम्‌ अय॑ गवयशब्दवाच्य: इति सड्ज्ञासणज्लिसम्बन्धप्रतियत्तिरूपसुप- 
समानम्‌-इति नेयायिकमतसप्यपहस्तितं भवति । अनुभूतव्यक्तो गवधधपदवाच्यत्वसडू- 
लनात्मकस्थास्य॒प्रत्यभिज्ञानत्वानतिक्रमात्‌ प्रत्यभिज्ञानावरणकर्मक्षयोपश्ञमदिशेषेण 
यद्धर्मावच्छेदेनातिदेशवाक्यानूचधर्म दर्शन तद्धर्मावच्छेदेनेव पदवाच्यत्वपरिच्छेदो पपत्ते:। 
अत एवं “पयोस्बुभेदी हंसः स्थात्‌” इत्यादिवाक्यार्थज्ञानव्ता पयोअ्म्बुभेदित्वादिवि- 
शिष्टव्यक्तिदर्शने सति “अय॑ हंसपदवाच्यः इत्यादिप्रतीतिर्जायभानोपपद्चते । यदि 
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उसे प्रत्यभिज्ञान ही मानना उचित है । सहशतासे विशिष्ट पिण्ड (गवय) का प्रत्यक्ष और गौका 
स्मरण होता है। इन दोनोंका संकलनरूप जो 'गौके समान गवय' यह ज्ञान है, वह प्रत्यभिज्ञान 
से अलग नहीं हो सकता । अगर सहृशताको जानतेवाला उपमान प्रमाण अछग मानोगे तो 
महिष गाय से विलक्षण हैं, इत्यादि ज्ञान-जों सद्ृशताकों नहीं जानते-उपमानसे भी अछूग 
प्रमाण मानने पडेंगे । ऐसी स्थितिमें प्रमाणोंकी नियत संख्यामें व्याघात हो जायगा । 

नैयायिक भी उपमान को प्रमाण तो मानते हैं, किन्तु भाट्ट की भाँति उसे साहश्य- 
विषयक नहीं मानते । उनके मतानुसार संज्ञा (नाम) और संज्ञी ( नामवाले ) के संबंधका 
ज्ञान हो जाना उपमान है। वे कहते हैं-'गोसदहशो गवयः” अर्थात्‌ गवय गोके समान होता 
है; ऐसा अतिदेश वाक्य किसी ने सुना और उसका अर्थ समझा । उसके बाद गौके समान 
पिण्ड (गवय) उसे दिखाई दिया । जब उसे गवय दिखाई दिया तभी पहले सुने हुए वाक्य 
का स्मरण हो आया। इस प्रकार स॒हृश पिण्डके देखने और पूर्वश्रुत वाक्यके स्मरणसे उसे 
ज्ञान हो गया कि-गवय हाब्दका वाच्य यह है ।” इस तरह गवय दब्द और गवय पदार्थके 
आपसके संज्ञा-संज्ञी-संबंधका ज्ञान हो जाना उपमान्त है। 


भाट्के मतपर जो विचार किया गया है, उसीसे नैयायिकका यह कथन भी खंडित हो 
जाता है । पूर्वानुभूत व्यक्तिमें गवय शब्दकी वाच्यताका संकलनस्वरूप यह ज्ञान भी प्रत्यभि- 
ज्ञानसे अलग नहीं है । 

प्रत्यभिज्ञानावरण कमंके क्षयोपशम-विशेषसे, जिस धर्म-संबंधी अतिदेश वाक्यद्वारा- 
कथित धमंका दर्शन होता है, उसी धर्मको लेकर शब्दकी वाच्यताक! ज्ञान होता है । 

इसी से 'हंस दूध और पानीका भेदक होता है! इत्यादि वाक्‍्योंके अ्थेको जाननेवाले 
व्यवित जब दूध-पानीके भेदकत्व आदि धम्मवाले व्यक्तियोंकों देखते हैं तब उन्हें “हंस शब्दका 
वाच्य यह है! इस प्रकारकी प्रतीति होती हैं। | 


३० जैन तक भाषा 


व अय॑ गवयपदवाच्यः इति प्रतीत्यर्थ प्रत्यभिन्नातिरिक्‍तं प्रमाणमाभीयते तदा 
आसलका दिदर्शनाहितसंस्कारस्य बिल्वादिद्शनात्‌ 'अतस्तत्‌ सुक्ष्मम्‌ इत्यादिप्रतीत्यर्थ 
प्रमाणान्तरमन्वेषणीयं स्थात्‌। मानसत्वे चासामुपसानस्यापि मोनसत्वप्रसंगात्‌ 
प्रत्यभिजानामि' इति प्रतीत्या प्रत्यभिज्ञानत्वमेवाभ्युपेयसिति दिक्‌ । 
( ३ तककंस्य निरूपणम्‌ । ) 

सक >देशकालाइवच्छेदेत साध्यसाधनभावादिविषय ऊहस्तके:, यथा “यावान्‌ 
क्व्चिद्धम: स सर्वो बहूतो सत्येव भवति, वहिन विना वा न भवर्ति “घटशब्दसात्र 
घटस्प वाचकम्‌' घटमात्रं घटशव्दवाच्यम्‌' इत्यादि | तथा हि-स्वरूपप्रयुक्ताउव्यनि- 
चारलक्षणायां व्याप्तो भूयोदशनसहितान्वयव्यतिरेकसहकारेणापि प्रत्यक्षस्य तावद- 
विषयत्वादेवाप्रवृत्ति,, सुतरां चः सकलसाध्यसाधनव्यक्त्युपसंहारेण तद्ग्रह इति 
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यह गवय शब्दका वाच्य है ऐसी प्रतीतिके लिए अगर प्रत्यभिज्ञानसे अलग उपमान 
प्रमाण माना जायगा तो आँबलेके दशनसे प्राप्त संस्कारवाला पुरुष जब बिल्व ( बेल ) 
को देखेगा और उसे 'इससे वह छोटा है, ऐसी प्रतीति होगी तो इस प्रकारकीं प्रतीतियोंके 
लिए उपमानसे अलग प्रमाण मानने पडेंगे। 

कदाचित्‌ 'यह उससे छोटा हे, यह उससे बडा हैं, यह उससे विलक्षण है! इत्यादि 
प्रतीतियोंको मानसिक ज्ञान मानो तो फिर उपमानका भी मानस ज्ञान ही मान लेना चाहिए 
तात्पर्य यह है कि 'प्रत्यभिजानामि' इस प्रकारकी प्रतीतिसे इन सत्र संक्लनात्मक ज्ञानोंको 
प्रत्यभिज्ञान ही स्वीकार करना चाहिए । 

३ समस्त देश और समस्त काल-संबंधी साध्य-साधनभाव (अविनाभावच्याप्ति) आदि 
(वाच्यवाचकभाव ) को जानने वाला ज्ञान तक॑ है । जेसे 'जो भी कोई धूम होता है, वह 
सब अग्निके होने पर ही होता है, अग्निके बिना नहीं होता । ' तथा जो-जो घट शब्द होते 
हैं, वे सब घट (अथ) के वाचक होते हैं, जो-जो घट पदार्थ हैं, वे सब 'घट' शब्दके वाच्य 
होते हैं, इत्य।दि । 

स्वाभाविक अव्यभिचार" रूप व्याप्तिमें भूयोदर्शन-सहित अन्वय और व्यत्तिरेककी 
सहायतासे भी प्रत्यक्षकी प्रवृत्ति नहीं हो सकती, क्यों कि व्याप्ति प्रत्यक्षका विषय ही नहीं है। 
आशय यह है कि प्रत्यक्ष इन्द्रियसम्बद्ध और वर्तमानकालीन वस्तुको ही जाब सकता है, 
त्रिकाल-त्रिलोक-संबंधी व्याप्तिको नहीं, किन्तु सकल साध्य और साधनके उपसंहार-द्वारा 
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+ अव्यभिचार दो प्रकारका है अनौपाधिक और सोपाधिक, जहाँ धूम होता है वहां अग्नि होती है. 
यहाँ अनोपाधिक अव्यभिचार है। यही स्वाभाविक अव्यभिचार कहलाता है। किन्तु जहाँ अग्नि होती है वहाँ 
धूम होता है, यहाँ सोपाधिक अव्यभिचार है, क्योंकि यहाँ गीले ईधनका संयोग रूप उपाधि है, असलमें व्याप्ति 
वही है जहाँ स्वाभाविक-अनौपाधिक अव्यभिचार हो। | ' 


प्रमाणपरिच्छेदा: ३१ - 


साध्य-पताधन-दर्श न-स्मरणप्रत्यभिज्ञानोपजनितस्तक॑ एवं तत्थतीतिमाधातुमलूम्‌ ॥ 


अथ स्वव्यापकसाध्यसामानाधिकरण्यलक्षणाया व्याप्तेयग्यत्वाद. भयोदशेन- 
व्यभिचारादशंनसहकृतेनेन्द्रियेण व्याप्तिग्रहोउस्तु, सकलसाध्यसाधनव्यक्त्युपसंहार- 
स्थापि सामान्यलक्षणप्रत्यासत्त्या सम्भवादिति चेत्‌; न; “तर्कयामि' इत्यनुभवसिद्धेन 
'तकेणेव सकलसाध्यसाधनव्यक्त्युपसंहारेण व्याप्तिग्रहोपपत्तो सामान्यलक्षणप्रत्यासत्ति- 
कलपने प्रमाणाभावात्‌, ऊहू विना ज्ञांतेन सामान्येनावि सकलव्यक्त्यनुपस्थितेशच ॥ 
'वाच्यवाचकभावो5पि तकेणवावगस्यते, तस्येव सकलदशब्दार्थगोचरत्वात्‌ । प्रयोजक- 
वद्धोक्त श्रत्वा प्रव्तेमानस्य प्रयोज्यवुद्धस्य चेष्टामवलोक्य तत्कारणज्ञानजनकतां शब्दे- 


कट नलकाशाानक पलक अवणत आग का +-+२३० न, 


व्याप्तिका ग्रहण होता तो है, अत: मानना पडगा कि साध्य-साधनके दशेन, स्मरण एवं प्रत्य- 
भिज्ञानकी सहायतासे उत्तन्न होनेवाला अर्थात्‌ उपसंहार करनेवाला तक ही व्याप्तिका ज्ञान 
उत्पन्न करू्में समर्थ होता है। 

शद्धु[- स्वाभाविक अव्यभिचाररूप व्याप्ति अगर प्रत्यक्षका विषय नहीं तो न सही, हेतु 
की अपने व्यापक साध्यके साथ समानाधिकरणता रूप व्याप्ति तो प्रत्यक्ष-योग्य है । क्योंकि 
'इन्द्रिय-द्वारा भूयोदशन होता है और व्यभिचारका दशेन कभी नहीं हुआ तथा सामान्यरूप 
प्रत्यासत्ति (संबंध) के द्वारा सकल साध्य-साधन रूप व्यक्तियोंका उपसंहार भी प्रत्यक्षसे 
संभव है। तात्पयं यह हे कि व्यक्तिनिष्ठ सामानाधिकरण्य, व्यक्ति यदि प्रत्यक्ष हे तो, प्रत्यक्ष 
ही हैं। एक व्यक्तिगत सामानाधिकरण्यका इन्द्रियके साथ सन्निकर्ष लौकिक सन्निकर्ष हे । 
किन्तु अनेक व्यक्तियोंमें समानरूपसे रहनेवाला सामान्य भी तो प्रत्यक्ष होता हैं और उसका 
कारण अलौकिक सन्निकर्ष हैं । अतएवं उस अलौकिक सल्नलिकर्षके कारण साध्य-साधनभूत 
सकल व्यक्तियोंके सामानाधिकरण्यका भी उपसंहार प्रत्यक्ष ही कर लेगा । अतएव तकंको 
'पृथक्‌ प्रमाण माननेकी आवश्यकता नहीं । 

समाधान-'तकंयामि' इस प्रतीतिसे तक प्रमाण सिद्ध होता है। इसी तकंसे समस्त 
साध्य-साधन व्यक्तियोंका उपसंहार हो कर व्याप्तिका ग्रहण होता है। आप जो सामान्यरूप 
'प्रत्यासत्तिकी कल्पना करते हैं, उसकी कल्पनामें कोई प्रमाण नहीं है। सामान्यका ज्ञान हो जाने 
पर भी तकंके बिना समस्त व्यक्तियोंकी उपस्थिति ग्रहण होना संभव नहीं। वाच्य-वाचकभाव 
'भी तकं-द्वारा ही जाना जाता हे, क्योंकि तर्क हीं सकल वाच्यों और वाचकोंको विषय कर 
सकता हूं । | 

कोई घटके वाच्य-वाचकभावको न जाननेवाला व्यक्ति  प्रयोजक वृद्धके मुखसे 'घट' 
'शब्द सुनकर और प्रयोज्य वृद्धकी किसी पदार्थकों लानेंकी चेष्टा देखकर यह जान लेता है 


१ किसी जानकार ने किसी जानकारसे कहा-घट काओ' यहाँ आदेश देनेवाला प्रयोजकवुद्ध और २ अदेश्न 
“का पालन करनेवाला प्रयोज्यवृद्ध है । 


३२. - जैन तक भाषा 


धवधारयन्तो, (यतो) उन्‍्त्यावयवश्रवण-पूर्वावयवस्मरणोपजनितवर्णपदवाक्यविषयस डू- 
लनात्मकप्रत्यभिज्ञानवत आवापोद्वापाध्यां सकलव्यक्त्युपसंहारेण च वाच्यवाचकभाव- 
प्रतीतिदर्शनादिति । अय॑ च तक: सम्बन्ध प्रतीत्यन्तरनिरपेक्ष एव स्वयोग्यतासामर्थ्या- .. 
त्सम्बन्धप्रतीति च तयतीति नानवस्था । कम 

प्रत्यक्षपष्ठभाविविकल्परूपत्वान्नायं प्रमाणमिति बोद्धा:ः; तन्न; प्रत्यक्षपृष्ठ- 
भाविनों विकल्पस्थापि प्रत्यक्षगहीतमात्राध्यवसायित्वेन सर्वोपसंहारेण व्याप्तिग्राह 
कत्वाभावात्‌ । ताहशस्य तस्य सामान्यविषयस्पाप्यनुमानवत्‌ प्रमाणत्वात्‌, अवस्तुनि- 
भसि८पि परम्परया पदार्थप्रतिबन्धेन भवतां व्यवहारतः प्रामाण्यप्र सिद्ें:। यस्तु-अग्नि- 
धमव्यतिरिक्‍्तदेशे प्रथमं धमस्पानपलम्भ एकः, तदनन्तरमःग्नेरुपलम्भस्ततों धमस्ये- 
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कि 'घट' शब्द इस पदार्थका वाचक है । उसी समय वह घ+अ+द+अके अन्तिम अवयव 
“अ' का श्रवण करता है, पूर्व अवयव 'ध्‌' का स्मरण करता है। इस श्रवण ओर स्मरणसे उसे 
वर्ण, पद, वाक्य ओर विषयका संकलनात्मक प्रत्यभिज्ञान उत्पन्न होता है । तत्पश्चात्‌ आवाप 
ओर उद्वापके द्वारा समस्त व्यक्तियोंका उपसंहार करके अर्थात्‌ जो-जो घट शब्द होते हैं, 
वे सब घटपदार्थके वाचक होते हैं और जो-जो घट पदार्थ होते हैं, वे सब घट शब्दके वाच्य' 
होते हैं, इस प्रकारके वाच्य-वाचकभावकी उसे प्रतीति होती है, ऐसा देखा जाता है। 


'. - यह तक प्रमाण किसी दूसरे संबंधके ज्ञानकी अपेक्षा न रखता हुआ अपने ही सामर्थ्यके 
बलसे अविनाभाव या वाच्य-वाचकभावका ज्ञान उत्पन्न कर देता है, अतएवं अनवस्था दोषके 
लिए कोई अवकाश नहीं है । 


बौद्ध कहते हैं- तक, प्रत्यक्षके पश्चात्‌ होनेंवाला विकल्परूप ज्ञान है, अतएव वह प्रमाण 

' नहीं है । उनका कहना ठीक नहीं प्रत्यक्षके पदचात्‌ उत्पन्न होनेवाला विकल्प, प्रत्यक्ष द्वारा 

जाने हुए पदार्थंको ही जान सकता है, उससे भिन्न पदार्थकों नहीं; अतएवं सर्वोपसंहार करके 

(समस्त धूम अग्निको व्याप्त करके ) व्याप्तिका भ्राहक नहीं हो सकता। तर्क विक्रल्परूप होकर 
भी और सामान्यका ग्राहक होकर भी अनुमानकी तरह प्रमाण ही +है। अवस्तु (सामान्य): 
'के ज्ञान (अनुमान) में भी, परम्परासे पदार्थ (विशेष) का संबंध होनेके कारण, बौड़ोंने 
'प्रमाणता मानी है। 

किसी की मान्यता है कि-अग्नि और धूमसे रहित प्रदेशमें किसीको पहले-पहल धूम 

का एक अनुपलभ हुआ-अर्थात्‌ धूम मालूम नहीं हुआ। उसके पश्चात्‌ अग्निका उपलूभ हुआ 

और फिर धूम का उपलंभ हुआ, इस तरहं दो उपलंभ हुए। तत्पश्चात्‌ अग्निका अनुपंलंभ हुआ 


कैनननजिनन 
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व 
. १“ बोद्ध निविकल ज्ञानको ही प्रमाण मानते हैं। २- सामान्यका ज्ञापक होनेपर भी अनमानकों 
बोढ़ोंते प्रमाण माना है। 


प्रमाणपरिच्छेद: ३३ 


त्युपलम्भद् यम्‌पददादरने रनु पलम्भो5नन्तरं ध्‌मस्याप्यनुपलूम्भ इति द्वावनुपलम्भाविति 
प्रत्यक्षानुपलम्भपञ>चकाद्वयाप्तिग्रहः- इत्येतेषां सिद्धान्तः, तदुकतम्‌- 
“धमाधीवेहि नविज्ञानं ध्मज्ञानमधीस्तयोः । 
प्रत्यक्षानुपलस्भाभ्यामिति पञचभिरन्वयः। 
इति, स तु सिथ्या; उपलम्भानुपलरूम्भस्वभावस्य हिविधस्यापि प्रत्यक्षस्थ सन्िहित- 
मात्रविषयतया5इविचा रकतया च देशादिव्यवहितसमस्तपदार्थभोच रत्वायोगात्‌ । 
यत्तु व्याप्यस्याहार्यारोपेण व्यापकस्याहायेंप्रसज्ञषनं तक: । स च विशेषदर्शन- 
वद्‌ विरोधिशड्रगकालीनग्रमाणमात्रसहकारी, विरोधिशड्ूगनिवर्तकत्वेन तदनुकूल एवं 
वा । न चाय॑ स्वतः प्रमाणम्‌ इति नेयायिकरिष्यते; तन्न; व्याप्तिग्रहरूपरय तकंस्य 
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और फिर धूमका भी अनुपलभ हुआ । इस तरह दो अनुपलंभ हुए । इन पाँच प्रत्यक्ष एवं 
अनुपलंभरूप ज्ञानों से ही व्याप्ति का ग्रहण हो जाता है। आशय यह है कि वार-वार धूम और 
अग्नि को साथ-साथ देखने से और वार-वार दोनोंका ही अनुपलंभ होनेसे यह ज्ञान हो जाता 
है कि इनमें कोई संबंध है। मगर जब अग्निके दिखने पर भी धूम नहीं दिखता तो यह विशे- 
षता भी विदित हो जाती है कि धूमके विना अग्नि तो हो सकती है, पर अग्निके बिना धूम' 
नहीं होता । इस प्रकार जब प्रत्यक्ष और अनुपलंभसे ही व्याप्तिका ग्रहण हो जाता है तो उसे 
ग्रहण करने के लिए तके-नामक पृथक्‌ प्रमाण मानना व्यर्थ है। उनका कहना है:- 

धूम का ज्ञान न होना, अग्नि का ज्ञान होना और धूम का ज्ञान होना, तथा अग्नि 
और धूम दोनों का ज्ञान न होना-यह पाँच प्रकार का प्रत्यक्ष तथा अनुपलंभरूप ज्ञान ही 
व्याप्तिका निर्णायक हो जाता है। 

उनका यह कथन भिथ्या है। चाहे उपलंभरूप प्रत्यक्ष हो, चाहे अनुपलभरूप प्रत्यक्ष 
हो, दोनों ही प्रकार का प्रत्यक्ष इन्द्रिय-संबद्ध पदार्थों ही ग्रहण करता है और आगे-पीछे 
का विचार न करके वर्तेमानका ही ग्राहक होता है। अतएव वह शेष-काल आदि से व्यव- 
हित समस्त पदार्थोकोी विषय नहों कर सकता । 

नेयायिकोंकी मान्यता यह है कि व्याप्यका #आहाये आरोप करके व्यापकका आहार्ये 
प्रसंग देना तर्क है | जैसे-'पव॑तमें यदि अग्नि न होतीँ तो धूम भी न होता ।” यह तके है । 
सके स्वतः प्रमाण नहीं है, वह प्रमांणका सहायक है या प्रमाणके अन॒कलर है, इस कारण 
प्रमाणका अनुग्राहक मात्र है। स्थाणु और पुरुष-विषयक संशयकी अवस्थामे होनेवाला विशे- 
पका दशन जेंसे इन्द्रियका सहकारी होता है या दूसरी कोटिका निवारक मात्र होता है। 
उसी प्रकार तक भी प्रमाणका सहायक होकर अथवा विरोधिशंक्राको दूर करके प्रभाणके 
अनुकूल होता है । किन्तु वह स्वयं प्रमाण नहीं है। उनका यह कथन यक्ति-यकत नहीं है ! 
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# बाधनिश्चयकालीन इच्छाजनितज्ञान आहाय॑ ज्ञान है। 





३४ जैन तक॑ भाषा 


स्दपरव्यवसायित्वेन स्वतः प्रमागत्वात्‌, पराभिमततकेस्यापि क्वचिदेतद्विचारांगतया, 
विपयंयपर्यवसा यिन आहायंशडुगविघटकतया, स्वातन्त्येण शड्भूगसात्रविघटकतया वोप- 
योगात्‌ । इत्थं चाज्ञाननिवर्तकत्वेन तकेस्य प्रामाण्यं धर्मभूषणोक्त सत्येव तन्न (तत्न) 
भिथ्याज्ञानरूपे व्यवच्छेद्ये संगच्छते, ज्ञानाभावनिवत्तिस्त्व्थज्ञातताव्यवहारनिबन्धन- 
स्वव्यवसितिपयंवसितेव सामान्यतः फलमिति द्रष्टव्यम्‌ । 
( ४ अनुमान द्वेधा विभज्य स्वार्थानुमानस्य लक्षणम्‌ । ) 

साधनात्साध्यविज्ञानमू-अनुमानम्‌ । तद्‌ हिविध॑ स्वार्थ परार्थ च । तत्र हेतु- 
ग्रहण-सम्बन्धस्मरणकारणक साध्यविज्ञां स्वार्थम, यथा गृहीतधुूमस्य स्मृतव्याप्ति- 
कस्य 'पव॑तो वहितमान्‌' इति ज्ञानम्‌ ॥ अन्न हेतुप्रहण-सम्बन्धस्मरणयो: समुदितयोरेव 
कारण-त्वमवसेयम्‌, अन्यथा विस्मृताप्रतिपन्नसम्बन्धस्थागृहीतलियकस्थ च कस्यचिद- 
नुमानोत्पादप्रसंगात्‌ । / 
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व्याप्तिको ग्रहण करना जिसका स्वरूप है, ऐसा यह तक स्व॒ और परका व्यवसायी होनेसे स्वयं 
प्रमाण है । नयायिकोंके माने हुए तकका भी कहीं-कहीं व्याप्तिके विचा रके अंग रूपमें, आहाय॑की 
शंका अर्थात्‌ 'पक्षमें हेतु हो किन्तु साध्य न हो इस प्रकारके व्यभिचारका आशड्धूके निवारकरूप 
में ओर जहाँ ऐसी शद्भा न हो वहाँ स्वतन्त्ररूप से शद्भू[य-निव्रा रकके रूयमें उपयोग होता है। 

यदि शंकानिवारक होनेसे तककों प्रमाणता स्वीकार की जाय तो आचार्य धर्मंभूषणका 
कथन कंसे संगत होगा ? उन्होंने तो ( 'न्यायदीपिक़ा'में ) अज्ञाननिवत्तेक होनेसे तकंकी 
प्रमाणता कही है ? इसका उत्तर यह है कि धर्मभूषणन तकेको अज्ञाननिवत्तेक कहा है, सो 
वहाँ अज्ञानका अभिप्राय मिथ्याज्ञान समझना चाहिए। ऐसा माननेपर काई असंगति नहीं रहती। 

अब रह गई यह बात कि यदि तर्क भिथ्याज्ञानका निवारक होनेसे प्रमाण है तो 
प्रमाणमात्रका अज्ञाननिवृत्तिरूप जो फल माना गया है, वह तकंमें कंसे घटित होगा ? इसका 
उत्तर यह है कि जनदशनमें सभो ज्ञान स्वव्यवसायी हैं, अत: तक॑ भी स्व्व्यवसायस्वरूप है 
ओर स्वव्यसाय ही वास्तवमें अज्ञान-निवृत्ति है और उसीके कारण ज्वानमें अर्थज्ञावताका 
व्यवहार होता है । इस प्रकार तकंपें भी अज्ञाननिवृत्तिर्प फल सिद्ध हो जाता है। 

४ -- साधनसे साध्यका ज्ञान होता अनुमान है। अनुमान दो प्रकारका है--( १) स्वार्था- 

नुमान और (२) पराथ्थरनिमान । 

हेतुका ग्रहण (ज्ञान) होनेसे तथा व्याप्तिका स्मरण होनेसे साध्यका ज्ञान होना 
स्वार्थानुमान है । जसे-धूमको प्रत्यक्ष जाननेवाले और धम-अग्निकी व्याप्तिका स्मरण 
करनेवालेको 'यह पर्वत अग्निमान्‌ है' ऐसा जो ज्ञान होता है, वह स्वार्थानुमान है । यहाँ 
स्वार्थतुमानके दो कारण बतलाए हैं-हेतुग्रहण और व्याप्तिस्मरण। यह दोनों मिलकर ही 
कारण होते हैं- अलग-अलग नहीं । अन्यथा जिसने व्याप्ति जानी ही नहीं है या जो जानकर... 
भूल गया है, उसे भी अनुमान हो जायगा। अंथवा जिसे व्याप्तिका स्मरण तो है मगर हेतुका 
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( हेतुस्वरूपचर्चा | ) 

निश्चितान्यथानुपपत्त्येकलक्षणो हेतुः, न तु त्रिलक्षणकादिः । तथाहि त्रिलक्षण 
एव हेतुरिति बौद्धा: । पक्षधर्मत्वाभावेइसिद्धत्वव्यवच्छेदस्य, सपक्ष एवं सत्त्वाभावे च 
विरुद्धत्वव्यूदासस्य, विपक्षेक्सत्वनियमाभावे चानकान्तिकत्वनिषेधस्थासम्भवेनानु- 
मित्यप्रतिरोधानुपपत्तेरिति; तन्न; पक्षधमंत्वाभावेषपि उद्देष्यति शकर्ट कृत्तिकोद- 
याद्‌ू, उपरि सविता भूमेरालोकवत्त्वादू, अस्ति नभदचन्द्रो जलचन्द्रा दित्याद्यनुभान- 
दशनात्‌ । न चात्रापि 'कालाकाशादिक भविष्यच्छकटोदयादिमत्‌ कृत्तिकोंदयादिस- 
त्वात्‌' इत्येवं पक्षधरंत्वोपपत्तिरिति वाच्यमू; अननुभ्ूयमानधमिविषयत्वेनेत्थं पक्ष- 
धर्मत्वोपपादने जगद्धम्येपेक्षया काककाएण्येन प्रासादधावल्यस्थापि साधनोपपत्ते: । 


िनिनाननर-ेकक० बन. 
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ग्रहण नहीं हो रहा है, उसे भी अनुमान हो जायगा। मगर इनको अनुमान हो नहीं सकता। आशय 
यह है कि धूमका प्रत्यक्ष भी हो और अविनाभावका स्मरण भी हो, तभी अनुमान हो सकता है। 
| हैतु-स्वरूप ] 

निःश्चत रूपसे अन्ययानुग्पत्ति ही जिसका एक मात्र लक्षण है, वही हेतु है । अर्थात्‌ 
हैतुका एक ही लक्षण है और वह है अन्यथानुपपत्ति-साध्यके अभावमें न होना । हेतु तीन 
लक्षणवाला या पाँच लक्षणवाला नहीं होता। 

बौद्धमतके अनुसार हेतु त्रिलक्षणक होता है- (१) पक्षधर्मत्व (२) सपक्षसत्त्य और 
(३) विपक्षव्यावृत्ति, यह तीन हेतुके लक्षण हैं। इनमेंसे पक्षधर्मत्वके अभावमे हेतुकी असिद्धता 
नहीं टल सकती, सपक्षमें ही सत्त्व. हुए विना विरुद्धता नहीं टल सकती और विपक्ष में असत्त्व 
हुए बिना अनेकान्तिकता नहीं टल सकती । और इन तीनों दोषोंक्े अभावके विना अनुमानकी 
उत्पत्ति नहीं हो सकती । 

बौद्धोंका यह कथन ठीक नहीं । पक्षछमंता अर्थात्‌ हेतुके पक्षमें रहनेके अभावमें भी ये 
अनुमान देखे जाते हैं-( १) एक मुहृत्तंके बाद शक5 (रोहिणी) नक्षत्रका उदय होगा, क्योंकि 
इस समय कृत्तिकाका उदय है। (२) ऊपर सूर्य है, क्‍यों कि पृथ्व्री प्रकाशमय है । 
(३) आकाशरमें चन्द्रमा है, क्यों कि जलमें चन्द्रमा है। यहाँ तीनों हेतु पक्षमें नहीं रहते, अतः 
'पक्षधर्मता नहीं हें; फिर भी ये गमक हैं । 

शरड़ूा- यहाँ दूसरी तरहसे अनुमान-वाक्यकी रचना करके पक्षधमेत्व घटाया जा 
सकता हैँ | जैसे- काल या आकाश, भविष्यमें होनेवाले शकट नक्षत्रके उदयवाला हें, क्योंकि 
'क्ृत्तिकाका उदयवाला ह। इस प्रकारकी कल्पना करके पक्षधर्मत्व यहाँ भी घटाया जा सकता 
है । यहाँ कृत्तिकोदयवत्त्व हेतु पक्ष (काल या आकाशका) धर्म है । क्‍ 
समाधान-इस प्रकारसे अनुभवर्मे न आनेवाले पक्षकी कल्पना करके अगर आप पक्ष-- 


है. 


३३६ जैन तक भाषा 


नन यद्येव पक्षधर्मताउनमितो नांगे तदा कथ्थ तत्न पक्षभाननियस इति चेत्‌ 
क्वचिदन्यथापनपपत्यवच्छेदकतया ग्रहणात्‌ पक्षभानं यथा नभव्चन्द्रास्तित्व॑ बिना 
जलचन्द्रोपनपपन्न इत्यत्र, क्वचिच्च हेतुग्रहणाधिकरणतया यथा पर्वेतो वहिनसान्‌ धूम- 
वत्त्वादित्यत्र धमस्य पर्वते ग्रहणाह्नहनेरपि तत्र भानसिति । व्याप्तिग्रहवेलायां तु 
पर्वेतस्य सर्वत्रानवत्त्यभावेन न ग्रह इति । 


यत्त अन्तर्व्याप्त्या पक्षोयसाध्यसाधनसम्बन्धप्रहात्‌ पक्षसाध्यसंसगंभानम्‌, तदु- 
क्तम्‌-“पक्षीकृत एवं विषये साधनस्य साध्येन व्याप्तिरन्तर्व्याप्तिः, अन्यत्र तु बहि- 
व्याप्ति:” (प्र. न. ३. ३८) इति; तन्न; अन्‍न्तर्व्याप्त्या हेतोः साध्यप्रत्यायनशक्तो 
सत्यां बहिव्याप्तेरुदभावनव्यथंत्वप्रतिपादनेन तस्याः स्वरूपप्रयुवकत (क्ता) व्यभिचार- 
लक्षणत्वस्थ, बहिव्यप्तिइ्व सहचारमात्रत्वस्य लाभात्‌, सावेच्रिक्या व्याप्तेविषयभेद- 
सात्रेण भेदस्थ दुर्वेचत्वात्‌ । न चेदेव॑ तदान्तर्व्याप्तिग्रहकाल एब एवं (काल एव) 
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धमंत्व घटित करेंगे तो जगतकों पक्ष बनाकर काककी कृष्णतारूप हेतुसे प्रासादकी धवलता भी 
सिद्ध हो जायगी । अर्थात्‌ यह जगत्‌ प्रासादकी धवलतावान हैँ, क्योंकि काककी क्ृष्णतावान हें 
यहाँ भी पक्षधमंत्व घटित हो जायगा 


झड्धा- अगर पक्षधर्मता अर्थात्‌ हेतुका पक्षके धर्मरूपसे होता, यह अन॒मितिका अंग 
नहीं है तो अनुमितिमें पक्षके ज्ञानका नियम कंसे सिद्ध होगा ? 


समाधान--पक्षका ज्ञान कहीं-कहीं अन्यथानूपपत्तिके अवच्छेदक-विशेषणरूपमें हो 
जाता ह, जैसे-आकाश-चन्द्रके विना जल-चन्द्र संभव नहीं, यहाँ पर होता हैं| क़हीं-कहीं 
हेतु-ग्रहणके आधारके रूपमें पक्षका ज्ञान हो जाता है । 'जैसे-पर्वत अग्निमान्‌ . है, क्योंकि 
धूमवान्‌ हैं, इस स्थलूपर धमका फ्वंतमें ग्रहण होता है, अतः अग्निका भी पर्वतमें ही भान' 
होता है । हाँ, व्याप्ति-प्रहणके समय पव॑तकी सर्वत्र अनुवृत्ति नहीं, अतः वहाँ उसका भान भी 
नहीं होता । कोई कहते हैं- अन्तर्व्याप्तिके द्वारा पक्षणगत साध्य-साधनसंबंधका ग्रहण होनेसे 
पक्ष और साध्यके संसर्गका भान हो जाता है । कहा भी है- पक्ष बनाये हुए ही विषयमें 
साधनकी साध्यके साथ व्याप्ति होना अन्‍्तर्व्याप्ति है, और पक्षसे भिन्न विषयमें साधनकी" 
साध्यके साथ व्याप्ति होना वहिर्व्याप्ति है। यह मान्यता संगत नहीं है; क्योंकि अन्‍्तर्व्याप्ति 
के द्वारा हेतुकी साध्यको बतलानेकी शक्ति होनेपर बहिर््याप्तिका प्रकट करना (कहना) 
व्यथ बतलाया गया हूं । इससे यही लब्ध होता हे कि अन्तर्व्याप्ति स्वाभाविक अर्व्यामचार 
वाली हे और वहिर्व्याप्ति उसकी सहचारिणी मात्र हे । स्वेत्र-समस्त व्यक्तियोंमें समान रूपसे | 
रहनेवाली व्याप्तिमें सिफे विषयके भेदसे भेद करना योग्य नहीं । अगर अन्‍्तर्व्याप्तिमें पक्ष-: 
खमत्वका भान होता ही हे, ऐसा माना जाय तो अन्तर्व्याप्तिका ज्ञान होते समय ही यह: 
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पक्षसाध्यलसगंभानादनुमानवक ( फ ) ल्यापत्ति: विना पर्वतो वहिनमानित्युद्देश्यप्रतीति- 
सिति यथातन्‍त्र भावनीयं सुधीभि:। इत्थं च 'पक्‍वान्येतानि सहकारफलानि एकशा- 
खाप्रभवत्वाद्‌ उपयुक्तसहकारफलवदित्यादो बाधितविषये, मर्खो5्यं देवदत्तः तत्पुत्न- 
त्वात्‌ इतरतत्पुत्रवदित्यादों सत्प्रतिपक्षे चातिप्रसंगवारणाय अबाधितविषयत्वासत्प्रति- 
पक्षत्वसहितं प्रागुक्तरूपत्रयमादाय पाञ्चरूप्यं हेतुलक्षणम्‌, इति नेैयायिकमतमप्यपा- 
स्तम्‌ ; उदेष्यति शकटमित्यादो पक्षधर्मत्वस्येवासिद्धेट, स श्यामस्तत्पुत्रत्वादित्यत्र हेत्वा- 
भासे5पि पाञचरूप्यसत्त्वाच्च, निश्चितान्यथानुपपत्तरेव सर्वत्र हेतुलक्षणत्वौचित्यात्‌ ४ 
( साध्यस्वरूपचर्चा । ) 

ननु हेतुना साध्यमनुमातव्यम्‌ । तत्न किलक्षणं साध्यमिति चेत्‌; उच्यते अप्र- 

तोतसनिराकृतमभीप्सितं च साध्यम्‌ । शड्धितविपरीतानध्यवसितवस्तूर्नां साध्यता- 
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घवत अग्निमान्‌ है, इस उद्देश्यप्रतीतिके विना ही पक्ष और साध्यके संसर्गक! (पव॑तमें अग्निके 
अस्तित्वका) भान हो जायगा; ऐसो स्थितिमें अनुमावकी कोई सा्थंकता नहीं रहेगी | इस 
विंषयमें विद्वानोंकों शास्त्रानुसार स्वयं ही विचार करलेना चाहिए ' 
नयायिकोंकी मान्यंताके अनुसार हेतुमे पाँच लक्षण होने चाहिए। पूर्वोक्त तीन लक्षणों में 
*अवाधितविषयत्वं और *असत्प्रतिपक्षत्वंको मिला देनेसे हेतुके पाँच लक्षण होते हैं । यह 
आम्रफल पके हुए हैं, क्योंकि एक ही शाखामें उत्पन्न हुए हैं! इत्यादि बाधितविषयमें हेतुका 
अतिश्रसंग रोकनेके लिए अबाधितविषयत्व आवश्यक है । तथा 'यह देवदत्त मर्ख है, क्योंकि 
अमुकका पूत्र है, अन्य पुत्रोंके समान ।' इस प्रकारके सत्प्रतिपक्ष हेतुओंमें अतिप्रसंग रोकनेके 
लिए असत्रतिपक्षत्वकोी हेतुका लक्षण मानंना आवश्यक है। 
 नैयायिंकोंकी यह मान्यता भी बौद्धमतकी मान्यताका निरास करनेसे ही निरस्त हो 
जाती है । वर्योंकि शकटका उदय होगा, कारण इस समय कृत्तिकाका उदय है, इत्यादि 


हेतुओंमें पक्षधंमत्व ही सिंद्ध नहीं है । 
इसके अतिरिक्त गर्भस्थ मंत्र-पुत्र, श्याम हैं, क्योंकि वह मंत्रका पुत्र है; यहाँ हेत्वा- 


भासमें भी पाँचों लक्षण विद्यमान हैं । आशय॑ यह है कि कहीं-कहीं समीचीन हेतुममें भी पाँच 
लक्षण नहीं होते अतः हेतुके' उक्त लक्षणोंम अव्याप्ति दोष आता है और कहीं-कहीं हेत्वाभासमें 
भी वे पाये जाते हैं, इस कारण अतिव्याप्ति दोष आंता है। अतएवं निश्चित अन्यथानुपपत्ति _ 
को ही हेतुका लक्षण मानना उचिल हैं ॥ 

साध्य:-हेतुके द्वारा साध्यका: अनुमान किया जाता है। तो साध्य किसे कहते हैं!इस ' 
प्रशनका उत्तर यह है-जो अप्रतीत हो अर्थात्‌ प्रतिवादीको सिद्ध न हो, जो अनिराक्ृत हो अर्थात्‌ 
अ्रमाणसे बाधित न हो ओर अभीप्सित हो अथात्‌ वादीको सिद्ध हो, वह साध्य कहलाता है । 


१ प्रत्यक्षादि, किसी प्रमाणसे साध्यमें बाधा न आना । २ समान क्‍्लशाली विरोधी हेतुका न होना ॥ 
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अ्तिपत्त्यथमप्रतीतमिति विशेषगम्‌ | प्रत्यक्षादिविरुद्धस्थ साध्यत्वं मा प्रसाड-श्षीदि- 
त्यनिराकृतग्रहणम्‌ । अनभिमतस्यासाध्यत्वप्रतिपत्तयेष्भीष्सितग्रहणस । 


कथायां शड्धूतस्थेव साध्यस्य साधनं युक्तसिति कश्चित्‌; तन्न; विपयंस्ता- 
व्यूत्पन्नयोरपि परपक्षदिद्ृक्षादिना कथायामु पसर्पणसम्भवेन संशयनिरासार्थ सिव विप- 
येयानध्यवसायनिरासार्थमपि प्रयोगसम्भवात्‌, पिन्रादेविपर्यस्ताव्युत्पन्नपुत्रादिशिक्षण- 
प्रदानदशेताच्च । न चेदेव॑ जिगीषुकथायासनुमानप्रयोग एव न स्थात्‌, तस्य सामिमा- 
नत्वेन विपयेस्तत्वात्‌ । . 

अनिराकृतमिति विशेषणं वादिप्रतिवाद्यभयापेक्षया, द्वथों: प्रमाणेनाबाधि- 
तस्य कथायां साध्यत्वात्‌ । अभीष्सितमिति तु वाद्यपेक्षयेव, वक्‍तुरेव स्वाभिप्रेतार्थे- 
प्रतिपादनायेच्छासम्भवात्‌ । ततदच परार्थाव्चक्षुरादय इत्यादौ पाराशथ्येपात्राभिधाने- 
ध्प्यात्माथेत्वमेव साय ( ०मेव साध्यं) सिध्यति । अन्यथा संहतपराथेत्वेन बौद्धेतचक्ष- 





/+०- हमर त-सकक "कान भर जरा ७० ५७/०१९००मव कक, 


जिसमें शंका हो, विपरीत ज्ञान हो रहा हो या अनध्यवसाय हो वही वस्तु साध्य होतो 
है, यह सूचित करनेके लिए 'अप्रतीत” पदका प्रयोग किया है। जो प्रत्यक्ष आदिसे बाधित 
है-वह साध्य न हो जाय, यह सूचित करने के लिए 'अनिराकृत” पद रक्‍खा है । जिसे वादी 
स्वयं ही स्वीकार नहीं करता, उसकी असाध्यता प्रकट करनेके लिए “अभीष्सितः पदका 
अयोग किया गया हे । 


+ 


किसी-किसी का कहना हें कि कथा (वाद) में संदिग्ध साध्य को. सिद्ध करना ही 
उचित है; किन्तु यह कथन ठीक नहीं । क्‍यों कि विपयंस्त ( विपरीत धारणा वाला) और 
अव्युत्तन्न (जिसे किसी पक्ष का ज्ञानन हो वह ) भी परकीय पक्षको देखने-जाननेकी 
इच्छासे वादमें उतर सकता है । अतएव जैसे संशयका निवारण करनेके लिए अनुमान- 
प्रयोग किया जाता है, उसी प्रकार विपर्यय और अनध्यवसायका निवारण करनेके लिए भी 
अनुमानका प्रयोग हो सकता है । लोक में भी माता-पिता आदि अपने विपर्यस्त और अव्यु- 
त्पन्न पुत्र आदिको शिक्षा देते देखे जाते हैं । अगर ऐसा न माना जाय तो जिगीषुवादम 
अनुमातका प्रयोग ही नहीं होना चाहिए, क्योंकि जिगोषुकथामें प्रतिवादी अभिमान- यक्‍त 
होनेके कारण विपर्यस्त होता है-संदेहग्रस्त नहीं होता । हा 

साध्यके लक्षणमें 'अनिराकृतः विशेषण वादी और प्रतिवादी दोनोंकी अपेक्षा है। जो 
अमाणसे बाधित न हो उसे ही दोनोंको साध्य बनाना चाहिए । 


अभीप्सित' विशेषण सिर्फ वादी की अपेक्षासे है; क्योंकि वादीकी ही अपने इष्ट 


अर्थका श्रतियादत करनेकी इच्छा हो सकती है। अतएव 'चक्षु आदि इन्द्रियाँ परार्थे हैं, इस 
स्व पर सामान्य रूप से परार्थ मात्र कहने प्र भी आत्मार्थ साध्य होता है । यहाँ 'परार्थ' 


प्रमाणपरिच्छेद: ३९ 


'रादीनासभ्युपगमा (त्‌ साधनवेफल्या) दित्यनन्वयादिदोषदुष्टमेतत्सांस्यसाधनमिति 
'बदन्ति । स्वार्थनुमानावसरे5पि परार्थानुमानोपयोग्यभिधानम्‌, परार्थंस्य स्वार्थपुरः- 
सरत्वेन्नानतिभेदज्ञापनाथंम्‌ । 

व्याप्तिग्रहुणसमयापेक्षया साध्यं धर्म एवं, अन्यथा तदनुपपत्तेड, आनुमानिक- 
प्रतिपत्त्यवसरापेक्षया तु पक्षापरपर्यायस्तद्विशिष्ट: प्रसिद्धों धर्मो । इत्थं च स्वार्थानु- 
मानस्य त्रीण्यज्ञानि धर्मोी साध्यं साधन च । तत्र साधनं गमकत्वेनांगमू, साध्यं तु 
गस्यत्वेन, धर्मों पुनः साध्यधर्माधारत्वेन, आधारविशेषनिष्ठतया साध्याडे (साध्य- 
'सिद्धे )-रनुमानप्रयोजनत्वात्‌ । अथवा पक्षो हेतुरित्यंगद्वयं स्वार्थानुमाने, साध्यधर्म॑वि- 
'शिष्टस्थ धर्मिणः पक्षत्वात्‌ इति धर्मंधरमिभेदाभेदविवक्षया पक्षद्वयं द्रष्टव्यम । 


हक पन-स-रन्‍म«न्‍« 


का अभिप्राय आत्मार्थ' न माना जाय तो यह अनुमान ही व्यर्थ हो जाएगा, क्‍यों कि चक्षु 
आदि इन्द्रियोंको संहतपरार्थ रूपमें तो बौद्ध भी स्वीकार करते ही हैं, किन्तु वे पर अर्थात्‌ 
आत्माको नहीं मानते अतएव इस अनमानके द्वारा आत्मसिद्धि कराना सांख्यको इष्ट है। बौद्ध 
सांख्यके इस साधनको अनन्वय आदि दोषोंसे दुष्ट कहते हैं। तात्परयं यह है कि साध्य वादीकी 
'इच्छानुरूप ही होता है। इसी कारण आत्माका अस्तित्व सिद्ध करनेके लिए सांख्य जब कहता 
है कि चक्षु आदि परार्थ हैं, तो उसका अर्थ आत्मार्थ है; यही समझा जाता है। 

स्वार्थानूमानके प्रकरणमें परार्थानुमानके समय उपयोगी होनेवाले विषयका कथन 
'यह दिखलानेके लिए किया है कि परार्थातुमान, स्वरर्थानुमाव-पूर्वेकत होता है; अतः दोनोंमें 
बहुत अधिक अन्तर नहीं है। 

व्याप्तिग्रहग के समय की अपेक्षा धर्म ही साध्य होता है। उस समय अगर धर्म को 
ही साध्य न बनाया जाय और धर्मी (पक्ष-पवेत) को भो साध्य बना लिया जाय तो व्याप्ति 
बन नहीं सकेगी । जेसे-जहाँ धूम होता है वहाँ अग्नि होती है, इस तरह व्याप्ति बनती है, 
'परन्तु जहाँ धूम होता है, वहाँ पब॑तमें अग्ति होती है, ऐसी व्याप्ति नहीं बन सकती । | 

अनुमान करते समय साध्यधमंसे युक्त धर्मी साध्य होता हैँ । धर्मीको पक्ष भी कहते . 
हैं और वह धर्मी प्रसिद्ध होता हैं। (अनुमान करते समय सिर्फ यही कहा जाय कि-अग्नि है, 
'क्यों कि धूम है तो यह कहना चूक हो जायगा, क्‍यों कि इससे अग्नि सामान्य को ही सिद्धि 
होगी और उसे सिद्ध करना व्यर्थ है-वह तो सिद्ध ही है। ) 

इस प्रकार स्वार्थानुमान के तीन अंग हैं-धर्मी, साध्य और साधन । साधन गरमक 
'होने के कारण, साध्य गम्य होने के कारण और धर्मी साध्य का आधार होने के कारण अंग 
'हैं। किसी खास आधार में ही साध्य को सिद्ध करना अनुमान का प्रयोजन होता है । 

अथवा-स्वाथानुमानमें पक्ष और हेतु यही दो अंग होते हैं; क्यों कि साध्य धर्मसे 
युक्त धर्मी पक्ष कहलाता है। इस प्रकार धर्म और धर्मीके भेदकी विवक्षाकी जाय तो तीन 
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धर्मिण: प्रसिद्धिश्च क्वचित्प्रमाणात्‌ क्वचिद्विकल्पात्‌ क्वचित्प्रमाणविकल्पा- 
भ्याम्‌। तत्र निश्चितप्रामाष्पकप्रत्यक्षादन्यतमावधृतत्व॑ प्रमाणप्रसिद्धत्वम। अनिद्दिचत- 
प्रामाण्याप्रासाण्यप्रत्ययगोचरत्वं विकल्पप्रसिद्धत्वम्‌ । तद्द्यविषयत्व॑ प्रमाणविकल्पप्र- 
सिद्धत्वम्‌ । तत्र प्रमाणसिद्धो धर्मों यथा धूमवत्त्वादग्निमत्त्वे साध्ये पर्वतः, स खल्‌ 
प्रत्यक्षेणानभूयते । विकल्पसिद्धों धर्मी यथा सर्वज्ञोईस्ति सुनिश्चितासम्भवद्वाधक- 
प्रमाणत्वादित्यस्तित्वे साध्ये सर्वज्., अथवा खरविषाणं नास्तीति नास्तित्वे साध्ये- 
खरविषाणम्‌ । अत्र हि सर्वज्ञवरविषाणे अस्तित्वनास्तित्वसिद्धिभ्यां प्राग विकल्पसिद्धे । 
उभयसिद्धो धर्मो यथा शब्दः परिणामी क्ृतकत्वादित्यत्र शब्द:, स हि वर्तमान (नः) 
प्त्यक्षगस्थः, भूतो भविष्यंद्व विकल्पगम्य:, स सर्वोदपि धर्माति प्रमाणविकल्पसिद्धो 
घ॒र्मो। प्रमाणोभयसिद्धयोर्धमिणो: साध्ये कामचार: । विकह्पसिद्धे तु धर्मिणि सत्ता- 
सत्तयोरेव साध्यत्वमिति नियम:। तदुक्तम्‌ “विकल्पसिद्धे तस्मिन्‌ सत्तेतरे साध्ये” 
(परी. ३. २३) इति। ' 
अंग हैं और अभेदकी विवक्षा करके पक्षको अंग माना जाय तो दो ही अंग हैं; यह दोनों ही पक्ष 
समझ लेना चाहिए । 


धर्मीकी सिद्धि कहीं प्रमाणसे, कहीं विकल्पसे और कहीं प्रमाण-विकल्प-दोनोंसे होती 
हँँ। जिसकी प्रमाणता निश्चित हे ऐसे प्रत्यक्ष आदिमेंसे किसी भी प्रमाणसे जो निश्चत हो 
वह प्रमाण-सिद्ध धर्मी कहलाता हे । जिनकी न प्रमाणता सिद्ध है और न अप्रमाणता ही सिद्ध है, 
ऐसे ज्ञानसे जो सिद्ध हो वह विकल्पसिद्ध धर्मी कहलाता है। जो प्रमाण और विकल्प-दोनोंसे 
सिद्ध हो उसे, उभयसिद्ध धर्मी कहते हैं । 'पब॑त अग्निमान्‌ है, क्‍यों कि धूमवान्‌ है, यहाँ पर्व॑त. 
प्रमाणसिद्ध धर्मी है, क्‍यों कि पव॑त प्रत्यक्ष प्रमाणसे दिखाई देता है ! 

'सर्वज्ञ हें, क्यों कि बाधक प्रमाणोंका अभाव सुनिश्चित है ।” यहाँ अस्तित्व साध्यमें- 
ससर्वेज्ञ विकल्प-सिद्ध धर्मी है। या खरविषाण नहीं है; यहाँ नास्तित्व साध्यमें खरविषाण 
विंकल्पसिद्ध धर्मी है। यहाँ सर्वज्ञ और खरविषाणमें अस्तित्व और नास्तित्वकी सिद्धि होने . 


.. से पहले वे विकल्पसिद्ध हैं । 


“शब्द परिणामी है, क्‍यों कि कृतक है; यहाँ शब्द धर्मी उभय-सिद्ध है। क्‍यों कि वत्तंमान- .. 
. कालीन दब्द प्रत्यक्षसिद्ध है और भूत-भविष्यत्‌कालीन विकल्पसिद्ध है । 


भ्रमाणसिद्ध और विकल्पसिद्ध धर्मीमें इच्छानुसार किसी भी धर्मको साध्य बनाया जा 
सकता है; किन्तु विकल्पसिद्ध धर्मीमें सत्ता या असत्ता ही सांध्य होते हैं। ऐसा नियम है। परी-- 
 आाशुत्म कहा भो है-“विकल्पसिद्ध धर्मीमें सत्ता और असत्ता ही साध्य होते हैं।” 


कक 


डे * 


प्रमाणप रिच्छेद: ४१ 


अन्न बोद्धः सत्तामात्रस्यानभी प्सितत्वाद्वि शिष्टसत्तासाधने वानन्वयाहिकल्पसिद्धे 
घमिणि न सत्ता साध्येत्याह; तदसत्‌; इत्थं सति प्रकृतानमानस्थापि भज्डप्रसड्रात, 
वहिनमात्रस्थानभोप्सितत्वादिशिष्टवहनेइचानन्वयादिति । अथ तत्र सत्तायां साध्यायां 
तद्धतु:-भावधम:, भावाभावधमः, अभावधर्मो वा स्थात्‌ ? आयद्येइसिद्धिः, असिद्धसत्ताके 
भावधर्मासिद्धे:। द्वितीये व्यभिचारः, अस्तित्वाभाववत्यपि वत्ते: । ततीयें च विरोधाभा 
(विरोंधो5भा ) वधरमेस्य भावे क्वचिदप्यसम्भवात्‌, तढ़क्तम्‌- 
“नासिद्धे भावधर्मो5स्ति व्यभिचायुभयाश्रयः । 
धर्मो विरुद्धोइभावस्य सा सत्ता साध्यते कथम्‌ ? (४ (प्रमाणवा० १.१९२) 
इति चेत्‌; न; इत्थं वहिनमद्धमंत्वादिविकल्पेर्धभेन वहन्यनुमानस्याप्युच्छेदापत्ते: ॥ 
विकल्पस्थाप्रमाणत्वाद्विकल्पसिद्धो धर्मो नास्त्येवेति नैधायिकः । तस्येत्थं वचन- 
स्यवानुपपत्तेस्तृष्णीम्भावापत्तिः, विकल्पसिद्धधभिणो5प्रसिद्धं तत्प्तिषेधानुपपत्ते रिति। 
इद त्ववधेयम्‌-विकल्पसिद्धस्य धर्मिणो नाखण्डस्येव भानमसत्ख्यातिप्रसंगा_ 


अल म«»म«9ब5क433>.33५3>+ननक--नननमाभ+--कनन निजी अमान, कि. मी मिल कस. 
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बोद्धोंने परस्पर विलक्षण, क्षणिक, निरंश और विशेष पदार्थोकी ही वास्तविक तत्त्व 
स्वीकार किया है। वे सत्ता (सामान्य) को स्वीकार नहीं करते। अतः कहते हैं-विकल्पसिद्ध धर्मी 
में जो सत्ता सिद्ध की जाती है, वह सामान्य सत्ता है या विशिष्ट सता? सामान्य सत्ता सिद्ध 
करना अभीष्ट नहीं है और विशिष्ट सत्ता सिंद्ध की जायगी तो अन्वय (व्याप्ति) नहीं बनेगी । 
अतएव विकल्पसिद्ध धर्मीमें सत्ता साध्य नहीं हो सकती । उनका यह कहना असत है। इस प्रकार 
तो धूमसे अग्निके अनुमानका भी अभाव हो जायगा। वहाँ भी यही कहा जा सकता है कि 
धूम हेतुसे अग्ति-सा नान्‍्य सिद्ध करता है या कोई विशिष्ट अग्नि ? सामान्य अग्ति सिद्ध करना 
अभीष्ट नहीं, क्‍यों कि वह तो सिद्ध ही है। विशिष्ट अग्तिको सिद्ध करना है तो व्याप्ति नहीं 
बन सकती । अर्थात्‌ जहाँ धूम होता है, वहाँ विशेष अग्नि (पर्वतनिष्ठ अग्नि) होती है, ऐसा 
अन्वय नहीं बन सकता। 

नेयायिकका कथन है-'विकल्प अप्रमाण होता है, अतएवं विकल्पसिद्ध धर्मी नहीं हो 
सकता, अर्थात्‌ जब विवल्‍प स्वयं अप्रमाण है तो उससे धर्मीकी सिद्धि केसे हो सकती है ? 
मगर उसका इस प्रकार कहना ही संगत नहीं है । यदि विकल्पसिद्ध धर्मी नहीं है तो उसका 
निषेध करनेके लिए उसे मौन ही रहना चाहिए । विकल्पसिद्ध धर्मीकी प्रसिद्धिके अभाव 
में उसका निषेध भी नहीं हो सकता ॥ तात्पय यह है-'विकल्पसिद्ध धर्मी नहीं है! इस प्रति- 
ज्ञावाक्यमें 'विकल्पसिद्ध धर्मी” स्वयं विकल्यसिद्ध धर्मी है। उसे स्वीकार किये विना उसका 
निषेध नहीं हो सकता । क्‍ 

यहाँ ध्यान देने योग्य तथ्य यह है-विकल्पसिद्ध धर्मीका ज्ञान तीन प्रकारसे हो सकता 
है-अखण्ड रूपसे, विशिष्ट रूपसे या खण्डशः प्रसिद्ध रूपसे । अखण्ड रूपसे उसका ज्ञानमाननेसे 
असत्व्याप्तिका प्रसंग आता है (वह जनसिद्धान्तसे विरुद्ध है, क्योंकि जेनदशेनने असत्‌का 








४२ जैत्त तर्क भाषा 





'दिति, शब्दादेविशिष्टस्थ तस्य (भा) नाभ्युपग्रसे विद्योषशरुप संशयेड्भावनिरचये वा 
वेशिष्टय भा (ना) नुपपत्ते: विशेषणाद्यंश आहार्यासिपरूपा (व्िकतपात्मिकेबानमिति: 
स्वीकतंव्या, देशकालसत्तालक्षणरुप्रास्तित्वस्प, ःसकलंदेशकालसत्ताउश्नावलक्षणस्थ च 
लास्तित्वस्थ साधनेन परपरिकल्पितुविपरीतारोधव्यव्नस्छेदसात्रस्थ फलत्वात्‌ । 

वस्तुतस्तु खण्डशः प्रसिद्धपदार्थाअस्तित्वतएस्लिट्वसाधनमेवों चित्तम्‌ ॥ अतरव 
८“असतो नत्यि णिसेहो” (विशेषा० गा० १५७४) इत्यादि भाष्यग्रन्थे खरविषाणं नास्ती- 
त्यन्न खरे विद्यार्ण नास्ति' इत्येवार्थ उपपादित: । एकास्तनित्यमर्थक्रियासमर्थ न 
भवति क्रमयोगपतद्चाभावादित्यत्रापि बिद्ेषावमद्रेदशायां ऋमसयोंगपफ्थनिरूपकत्वाभा- 
वेनाथक्रियानियामकत्वाभावों नित्प्रत्वादों सुसाध (श्यू) इति सम्पर्निभालनीय 
'रवपरसमय दर्तहृष्टिशिः । 


ज्ञान स्वीकार नहीं किया है) शब्द या व्याप्तिज्ञान आदिसे, विशिष्ट विकल्प सिद्ध धर्मीका 
ज्ञान मानने पर उसके विशेषणमें ' संशय होनेषर या "अभावका निश्चय होनेपर विश्विष्टताका 
ज्ञान होना संभव नहीं है, तथापि विशेषणादि अंशमे “क्षाहार्यारोप रूप विकल्पात्मक अनुमिति 
स्वीकार करना चांहिए। अमुक देश या कालमें सत्तारूप क्षस्तित्व और सकल देश तथा कालमें 
अभाव रूप नास्तित्वको सिद्ध करनेसे अन्यकल्पित विपरीत समारोपका निराकरण हो जाता 
है । यही विकल्पसिद्धधर्मीको स्वीकार करनेक्रा फल है ॥ 

वास्तवमें तो खण्डशः प्रसिद्ध पदार्थका अस्तित्व या नास्तित्व (जैसे प्रसिद्ध शंग अंझरमें 
प्रसिद्ध शशीयत्वका अभाव) सिद्ध करना ही उचित है, अर्थात्‌ पूर्बोक्त तीन पक्षोंमेंसे तीसरा 
पक्ष ही सर्वेथा निर्दोष है। 'असतो नत्यि णिप्तेहो' इत्यादि आ्ाध्याक्षथामें 'खरविषाणं नास्ति' इस 
वाक्यका खरमें या खरके मस्तकपर विपष्ाण नहीं हैं, 'ऐसा ही!अर्श्र श्रतिपादित किग्रा गया है। 

एक्रान्त नित्य पदार्थ अथंक्रिया करक्तेमें समन नहीं-है, क्स्नोंकि उसमें क्रम और यौग- 
पच्चका अभाव है, इस अनुमानमें, विशेष धर्मोके परामशंकी दक्शामें क्र और यौगपचके 
अभावमें अथेक्रिया नियामकत्वका अभाव एकान्त नित्यत्व'आदिसें|विना किसी कठिनाईके साधा 
जा सकता है। तात्परय यह है क़ि जनदशैनमें ग्रयपि शक़ान्त नित्य पदार्थ सिद्ध नहीं है, किन्तु 
उसे विकल्पसिद्ध मानकर एकान्त नित्य पदार्थमें अर्थ क्रियाका अभाव सिद्ध करनेसें कोई कऋटि- 
नाई नहीं हो सकती । अर्थात्‌ किसी पदार्थकी सत्ता अर्थक्रियासे (सिद्ध होती है और अर्थक्रिया 
क्रम या योगपच्यसे सिद्ध होती है । अतएवं यदि क्रम और यौगपद्यका अभाव हो तो अर्थक्तियां 
नहीं और अ्थक्रिया न हो तो सत्ता नहीं । इस न्यायसे नित्य पदार्थमें अर्थक्रियाका अभाव 
सिद्ध करना सरल है | इस विषयमें स्वसमय और परसमय पर दृष्टि रखने वालोंको सम्यक्‌ 
प्रकारसे विचार करना चाहिए । 


१ शशके विषाण होते हैं या नहीं, ऐसा सन्देह । २“शशँके विषाण नहीं होते, . इस प्रकार अभावका 
निश्चय । ३ बाधकालीन इच्छाजन्य ज्ञान “शुंगभमें शशीयत्ककाः ज्ञान हो ऐसी इच्छासे उत्पन्न होनेवाछा जान | 


'प्रमाणषरिच्छेद: ४३ 


( परार्थानुमानस्य प्रतिपादनम्‌ ) 

परार्थ पक्षहेतुवचनात्मकमनुमानमुपचारात्‌, तेन श्रोतु रनुमानेनाथ्थंबोधनात्‌ । 
'पक्षस्य विव्ादादेव गम्यसानत्वादप्रयोग इति सौगतः; तन्न; यत्किज्चिह्नचनव्यवहितात्‌ 
ततो व्युत्पन्नमते: पक्षप्रतीतावप्यन्यान्‌ प्रत्यवश्यनिर्देश्वत्वात्‌ प्रकतानुमानवाक्यावय- 
वान्तरकवाक्यतापचन्नात्तो5वगम्पसानस्य पक्षस्थाप्रयोगस्य चेष्टवात्‌ । अवब्यं चाभ्यु- 
'पगन्तव्यं हेतोः प्रतिनियतधर्मिधंताप्रतिपत्त्य्थंभमुपसंहारवचनवत्‌ साध्यस्यापि तद्थे 
पक्षवचनं ताथागतेनापि, अन्यथा समर्थनोपन्यासादेव गम्यमानस्य हेतोरप्यनुपन्यास- 
प्रसंगात्‌, मन्दसतिप्रतिपत्त्यथेस्थ चोभयत्राविशेषादिति । किज्च, प्रतिज्ञायाः प्रयो- 
गानहुत्वे शास्त्रादावप्यसो न प्रयुज्येत, हृदयते च प्रयुज्यमानेयं शाक्यशास्त्रेडपि । परा- 


'नुग्रहार्थ ज्ञास्त्रे तत्प्रयोगश्च वादेडपि तुल्यः, विजिगीष्‌णामंपि मन्दमतीनासर्थ प्रतिपत्ते- 
सतत एवोपपत्तेरिति । 


[ परार्थानुमान ] 

साधनसे साध्यका ज्ञान होना अनुमान है, यह पहले बतलाया जा चुका है; यहाँ परा- 
शथानमानका निरूपण किया जा रहा है । पक्ष और हेतुका प्रयोग करना परार्थातुमान हे 
परार्थानमान ज्ञानात्मक न होकर वचनात्मक होनेसे उपचारसे प्रमाण माना गया है। उपचार 
'का कारण यह है कि वचनसे श्रोताकी अनुमानज्ञान होकर अथेका बोध उत्पन्न होता है । 


बौद्धोंकी मान्यता है कि पक्ष का ज्ञान विवादसे हो अर्थात्‌ जिस विषयमें विवाद खडा 
'हुआ हो उससे हो जाता है, अतएवं उसके प्रयोगकी आवश्यकता नहीं है । यह मान्यता समी- 
चीन नहीं है । व्यूत्पन्नमतिवालेको किसी भी प्रासंगिक अन्य वचनोंसे व्यवहित होनेपर भी विवा- 
दसे पक्षकी प्रतीति हो भी जाय तो भी दूसरोंके प्रति, जिन्हें उसकी प्रतीति नहीं हुई है, 
'पक्षका प्रयोग अवद्य करना चाहिए । प्रकृत अनुमान वाक्‍्यके अन्य अवयवोंसे एक वाक्यताको 
प्राप्त विवादसे अगर पक्षकी प्रतीति हो जाय तो पक्षका प्रयोग न करना भी अभीष्ट है। 
जैसे प्रतिनियत धर्मीका धर्म प्रकट 'करनेके लिए बौद्ध हेतुका उपसंहार (उपनय) करते हैं, 
उसी प्रकार साध्यको प्रतिनियत धर्मीका धर्म सिद्ध करनेके लिए पक्षका प्रयोग भी अवध्य 
करता चाहिए । अर्थात्‌ जेसे उपनयका प्रयोग करनेसे यह प्रतीत हो जाता है कि हेतु अमुक 
धर्मीका धर्म है, उसी प्रकार पक्षका प्रयोग करनेसे यह प्रतीत हो जाता है कि यह साध्य 
अमुक धर्मीका धर्म है । यदि पक्षके प्रयोगको अनावश्यक कहा जाय तो हेतुका प्रयोग भी 
अमावश्यक हो जायगा, क्योंकि समर्थन करनेसे ही हेतुक़ी प्रतीति हो सकती है । यदि कहा 
जाय कि मंदब॒द्धियोंको समझानेके लिए हेतुका प्रयोग करना आवश्यक है तो पक्षके विषयर्मे 
भी यही बात समझ लेना चाहिए । 





है है जैन तक भाषा 


आगमात्परेणव ज्ञातस्य वचन परार्थानुमानम्‌, यथा बुद्धिरचेतना उत्पत्तिम- 
त्वात्‌ घटवदिति सांख्यानुमानम्‌ । अत्र हि बुद्धावुत्पत्तिमत्त्वं सांख्याने (रूपेन) 
नेवाभ्युपगम्यतते इति; तदेतदपेशलम्‌; वादिप्रतिवादिनोरागमप्रामाण्यविप्रतिपत्ते:, 
अन्यथा तत एव साध्यसिद्धिप्रसंगात्‌ । परीक्षापर्वमागमाभ्युपगभे5पि परीक्षाकाले तद्ा- 
धात्‌ । नन्‍्वेब॑ं भवद्भिरपि कथमापा ते परं प्रति 'यत्‌ सर्वथ्क तत्‌ नानेकत्र सम्ब- 
ध्यते, तथा च सामान्यम्‌' इति ? सत्यम; एकधर्मोपगते (से) धर्मान्तरसन्दर्शनमात्र 
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इसके अतिरिक्त, यदि प्रतिज्ञा (पक्ष ) प्रयोगके योग्य नहीं है तो शास्त्रादिमें भी 
उसका प्रयोग नहीं करना चाहिए था, मगर बौद्ध-शास्त्रमें भी उसका प्रयोग देखा जाता है। 
यदि कहा जाय कि परानुग्रह के लिए शास्त्रमें प्रतिज्ञाका प्रयोग किया जाता है तो यह बात 
तो वादमें भी समान है । मन्दमति विजिगीषु जनोंको पक्षप्रयोगसे ही अर्थका बोध हो सकता है। 


हेतु वादी और प्रतिवादी- उभयको सिद्ध होता चाहिए, इस सर्वेसम्मत सिद्धान्तके 
“विरुद्ध कोई (सांख्य) कहता है-केवल प्रतिवादीको ही, उसके आगमके अनुसार जो सिद्ध है 
उस हेतुका प्रयोग करना परार्थानुमान कहलाता है। जेसे- बुद्धि अचेतन है, क्योंकि वह उत्प- 
त्तिमान्‌ है, जो उत्पत्तिमान्‌ होता है, वह अचेतन होता है, जैसे घट । सांख्यका यह अनुमान 
परार्थानुमान हैं । यहाँ 'उत्पत्तिमत्त्व' हेतु स्वयं सांख्यको मान्य नहीं है (क्योंकि वह किसी 
पदार्थका उत्पाद अथवा विनाश स्वीकार नहीं करता, सिर्फ आविर्भाव और तिरोभाव मानता 
हे) तथापि प्रतिवादीको सिद्ध हैं अतः यह परार्थानुमान है । उनका यह कथन ठीक नहीं, 
क्योंकि आगमकी प्रमाणताके विषयमें वादी और प्रतिवादीका मतभेद होता हैं। मतभेद न' 
हो तो आगमसे ही साध्यकी सिद्धि हो जाय- अनुमानकी आवश्यकता ही न रहे । 


कदाचित्‌ कहा जाय कि प्रतिवादी अनुमान करनेके बाद परीक्षा करके आगमको 
स्वीकार करेगा; अनुमान करते समय तो वह यों ही स्वीकार कर छेता हं और उसीके 
आधारसे हेतुका प्रयोग करता है, तो यह कथन भी ठीक नहीं है, क्योंकि परीक्षाके समय तो 


उसमें बाधा है (जिसकी प्रमाणता निश्चित नहीं है ऐसे आगमके आधारपर हेतुका प्रयोग 
करना समीचीन नहीं है । ) 


शज्फा- यदि परकीय आममसे सिद्ध हेतुका प्रयोग करना उचित नहीं हैं तो आप' 
सामान्यके एकान्त एकत्वका निषेध करनेके लिए क्‍यों नैयायिकके प्रति यह ॒ दोषापादन करते 
हैं कि- “जो सर्वथा एक होता है, वह अनेकोंमें सम्बद्ध नहीं हो सकता; सामान्य सर्वथा एक 
हैं तो वह अनेकोंमें सम्बद्ध नहीं होना चाहिए ! अर्थात्‌ यहाँ जेनोंने नैयायिक द्वारा ही स्वीकृत 
सामान्यकी एकताको हेतु बनाकर उसके अनेकत्र संबंधका निषेध किया हूँ । यह किस प्रकार. 
संगत हो सकता है ? क्‍ 


प्रमाणपरिच्छेद: डप्‌ 


(ञ्ञ)तत्परत्वेनेत दापादनस्य वस्तुनिश्चायकत्वाभावात्‌, प्रसंगविपयेयरूपस्थ मौलहे 
तोरेव तन्निश्चायकत्वात्‌, अनेकवृत्तित्वव्यापकानेकत्वनिवत्त्येब तन्निवत्ते: मौलहेतप- 
रिकरत्वेन प्रतंग्रोपन्यासस्यथापि न्याय्यत्वात । बुद्धिरचेतनेत्यादों च प्रसंगविपययहेतो 
व्याप्तिसिद्धिनिबन्धनस्थ विरुद्धधर्माध्यासस्य विपक्षबाधकप्रमाणस्थानुपस्थापनात्‌ प्रसं- 
गस्याप्यन्याय्यत्वसिति वदन्ति । 

हेतु: साध्योपपत्त्यन्यथानुपपत्तिभ्यां द्विधा प्रयोकतव्य:, यथा पर्वतो वहि नमान्‌, 
सत्येव बहनो धूमोपपत्ते: असत्यनुपपत्तेर्वा । अनयोरन्यतरश्रयोगेणैव साध्यप्रतिपत्ता 
द्वितीयप्रयोगस्येकत्रानपयोग:ः 

पक्षहेतुवचनलक्षणसवयवद्दयमेव च परप्रतिपत्त्यंगं न हृष्टान्तादिवचनम्‌, पक्षहेत- 
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समाधान-ठीक है, यह आपादन वस्तुका निरचायक नहीं है । इसका प्रयोजन केवल इतना 
ही है कि एक धमको स्वीकार करने पर दूसरा धर्म भी अवश्य स्वीकार करना पडेगा। अर्थात्‌ 
यहाँ सिफ यही प्रकट किया गया है कि यदि सामान्‍्यको सर्वथा एक स्वीकार करते हो तो उसका 
एक साथ अनंकोंमे रहना स्वीकार नहीं कर सकते और यदि अनेकोंमें रहना स्वीकार करते हो 
तो उसे सर्वथा एक नहीं मान सकते । असलमें तो प्रसंग विपर्ययरूप मौलिक हेतु ही वस्तुका 
निश्चायक होता है । मौलिक हेतु यह है-सामान्य अनेकरूप है, क्योंकि अनेकोंमें सम्बद्ध है, जो 
अनेकोंमे सम्बद्ध होता है, वह अनेक होता है। अनेकत्व-एकत्वसे विरुद्ध है और अनेकवृत्तित्व 
की उसके साथ व्याप्ति है | जब सामान्‍्यमें अनेकवत्तित्व स्वीकार किया है तो अनेकत्व भी 
स्वीकार करना चाहिए । इस मौल हेतुके आधार पर ही पूर्वोक्रत प्रसंग दिया गया हूँ । इस 
प्रकार अनंकव त्तित्व के व्यापक अनेकत्व के. अभावसे अनेकवत्तित्वका भी अभात्र हो जाता हूं । 
अतएव यह असंगोपन्यास मूल हेतुका परिकर होनेसे न्‍्यायोचित ही हूँ । मगर “बुद्धि अचेतन 
है, क्योंकि वह उत्पत्तिमान्‌ है यहाँ प्रसंगका उपन्यास करना न्यायसंगत नहीं है, क्योंकि उत्प- 
त्तिमत्व और अचेतनत्वकी व्याप्तिकी सिद्धि तब होती यदि वह चतन्‍्य और उत्पत्तिमत्त्वका 
विरोध सिद्ध करके विपक्षमें बाधक प्रमाण उपस्थित कर सकता । किन्तु वह वसा करता नहीं, 
अतएव प्रसंगापादन करना उसके छिए उचित नहीं । 

हेतुका प्रयोग दो प्रकारसे करता चाहिए-साध्योपपत्तिके रूपसे तथा अन्यथानुपपत्ति 
रूपसे । साध्यक होनेपर ही हेतुका होना साध्योपपत्ति हैँ, जैसें-'पर्वत बहिनमान हूं, क्योंकि 
वहिनके होनेपर ही धम हो सकता :.ह और साध्यके अभावमें साधनका अभाव होता अन्यथा- 
नुप्रपत्ति है ।.जैसे-क्योंकि, वहिनके अभावमें धम भी नहीं हो सकता । इन दोनों प्रकारक 
प्रयोगोंमें से किसी भी एकके .प्रयोगसे, साध्यका ज्ञान हो जानेपर एक ही जगह दूसरे प्रयोगकी 
कोई उपयोगिता नहीं है । । । 

पक्षप्रयोग और हेतुप्रयोगरूप दो अवयवोंसे ही दूसरेको प्रतिपत्ति (बोध) हो जाती है 


४६ जन तर्क: भाषा 


वचनादेव परप्रतिपत्ते,, प्रतिबन्धस्य. तकंत एवं निर्णयात्‌, तत्स्मरणस्थापि पक्षहेत॒द- 
शनेनव सिद्ध असमर्थितस्य हृष्टान्तादे: प्रतिपत्त्यनंगत्वात्तत्समर्थनेने वान्‍्यथा सिद्धेन्च । 
समर्थन हि हेतोरसिद्धत्वादिदोषान्निराकृत्य स्वसाध्ये नाविनाभावसाधनम्‌, तत एव 
च परप्रतीत्युपपत्तो किसपरप्रयासेनेति ? । 

मन्दमतो स्तु व्युत्पादयितु हृष्टान्तादिप्रयोगोःप्युपयुज्यते, तथाहि-यः खल्‌ क्षयो- 
पद्म विशेषादेव निर्णातपक्षो दृष्टान्तस्मायप्रतिबन्धग्राहक प्रमाणस्म रण निपुणो5प राव- 
यवाभ्यूहनसमर्थंइच भवति, त॑ प्रति हेतुरेव प्रयोज्य: । यस्य तु नाद्यापि पक्षनिर्णयः, 
तं प्रति पक्षो5पि । यस्तु प्रतिबन्धग्राहिण: प्रमाणस्य न स्मरति,त॑ प्रति हृष्टान्तोडपि। 
पस्तु दा्ष्टान्तिके हेतु योजयितुं न जानीते, त॑ प्रत्युपनयो5षपि । एवमपि साकांक्षे 
प्रति च निगमनम्‌ । पक्षादिस्वरूपविप्रतिपत्तिमन्तं प्रति च पक्षशुद्धधादिकमपीति 
सो५्यं दक्ावयवों हेतु: पर्यवस्यति । 





के ०० कननना मत... बकपकन-- + .. कम वनम+-ब कक पता 


अतएव यही दो पराथीनुमान के अंग हैं, हृष्टान्त, उपनय और निगमन नहीं । परप्र तिपत्ति 
पक्ष और हेतुके प्रयोगसे हो जाती है, अविनाभाव संबंधका निर्णय तक प्रमाणसे होता हैँ और 
अविनाभावका स्मरण पक्ष तथा हेतुके प्रदर्शन हो जाता है । अतएवं इनमें से किसी भी 
प्रयोजनके लिए दृष्टान्त आदिके प्रयोगको आवश्यकता नहीं हे । समर्थत्क अभावमें दृष्टान्त 
आदि प्रतिपत्तिक कारण नहीं होते हैं, और समर्थन होनेपर वे अन्यथासिद्ध बन जाते हैं । 

असिद्धत्व आदि दोषों का निवारण करके हेतुका अपने साध्यक्रे साथ अविनाभाव सिद्ध 
कर देना समर्थन कहलाता है । समर्थनसे ही परको प्रतीति हो जाती है, ऐसी स्थितिमें पर- 
प्रतीतिके लिए दूसरे प्रयासकी आवश्यकता ही क्‍या है ? 

हाँ, मन्दबुद्धि जिज्ञासुओंको समझानेके लिए दष्टान्त, उपनय ओर निगमनका प्रयोग 
करना भी उपयोगी है । जिसने अपने क्षयोपशमकी विशिष्टतासे पक्षका निर्णय कर लिया है, 
जो दृष्टान्तके द्वारा स्मरण कराने योग्य अविनाभावके ग्राहक तर्क॑प्रमाणको स्मरण करने में 
कुशल है तथा अन्यान्य अवयवोंका विचार करने में समर्थ है, उसके समक्ष केवल हेतुका 
भ्रयोग करना ही पर्याप्त है । उसके लिय्रे पक्षका प्रयोग करना आवश्यक नहीं है, किन्तु 
जिसने अभी तक पक्षका निर्णय नहीं कर पाया है, उसके लिए पक्षका भी प्रयोग करना उचित्त 
है।जो अविनाभाव-ग्राहक प्रमाण-तक-का स्मरण नहीं कर पाता है, उसके लिए हृष्टान्त 
का भी प्रयोग करना चाहिए । जो दाष्टान्तिक (पक्ष ) में हेतुकी योजना करना नहीं जानता 
उसके लिए उपनयका भी प्रयोग आवश्यक है। इतना करनेपर भी जो साकांक्ष रहे अर्थात 
अछिक समझनेका इच्छुक हो, उसके लिए निगमनका भी प्रयोग करना चाहिए । जिसको पक्ष 
आदिके स्वरूपके विषयमें विप्रतिपत्ति ही, उसके लिए पक्ष आदि पाँचों अवयवोंकी शरद्धि भी 
दिखलानी चाहिए। इस प्रकार परार्थातुमानके दश अवयव भी हो सकते हैं । हु 


प्रमाणपरिच्छेद: है 


( हेतुप्रकाराणामुपदर्शनम्‌ । ) 

स चायं द्विविध:- विधिरूपः प्रतिषेधरूपइच । तत्र विधिरूपो द्विविध:-विधि- 
'साधकः प्रतिषेधसाधकश्च । तत्राद्यः षोढा, तद्यथा-कद्िचिद्व्याप्य एव, यथा दाब्दोड 
नित्यः प्रयत्ननान्तरीयकत्वादिति । यद्यपि व्याप्यो हेतु: सर्व एव, तथापि कार्याद्यना- 
त्मव्याप्यस्यात्‌ (त्र) ग्रहणाद्भेदः, वक्ष: शिशपाया इत्यादेरप्यत्रेवान्तर्भावः । कहिच- 
स्कार्यरूप:, यथा पर्वतोष्यमग्निमान्‌ धमवत्त्वान्यथानुपपत्तेरित्यत्र धूमः, धमो हाग्नेः 
कार्यभूतः तदभावे5नुपपद्यमानो४रिन गसयति। कश्दित्कारणरूप: यथा वृष्टिभंविष्यति, 
'विशिष्टमेघान्यथानुपपत्तेरित्यन्न मेघविशेष:, स॒ हि वर्षस्थ कारण स्वकार्येभतं वर्ष गम- 
'यति । ननु कार्याभावेषपि सम्भवत्‌ कारणं न कार्यानुनापकस्‌, यत एवं न वहिनर्धू्म 
गमयतीति चेत्‌; सत्यम्‌; यस्मिन्सामर्थ्याप्रतिबन्धः कारणान्त रसाकल्यं च निश्चेतु 
शक्‍यते, तस्येव कारणस्य कार्यानुमापकत्वात्‌ । कश्चित्‌ पूर्वेंचरः, यथा उदेष्यति शकर्टं 
'कृत्तिकोदयान्य थानुपपत्ते रित्यत्र कृत्तिकोदयानन्तरं मुहूर्तान्ते नियमेन शकटोदयो जायत 
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हेतुके मूल दो प्रकार हैं- विधिरूप ओर प्रतिषेधरूप । इनमेंसे विधिरूप हेतुके भी 
दो भेद हैं- विधिसाधक और निषेधसाधक । विधिसाधक विधिरूप हेतु छह प्रकारक होते हैं । 
१- व्याप्यहेतु, जेसे- शब्द अनित्य है, क्योंकि वह प्रयत्नजन्य हूँ । अनित्यता घट आदियें 
'तथा मेघ विद्युत्‌ आदिमें पाई जाती है, किन्तु प्रयत्नजन्यता सिर्फघटादिमें है, मेघ विद्युत्‌ 
आदियें नहीं, अतएव प्रयत्नजन्यत्व अनित्यत्वका व्याप्य हे । यद्यपि सभी हेतु व्याप्य ही होते 
हैं तथापि यहाँ उसी व्याप्यकी विवक्षा की गई हैं जो कार्य आदि रूप न हो । इस कारण 
व्याप्य हेतु कार्यादि हेतुओंसे पृथक्‌ गिना है। 'यह वृक्ष है, क्योंकि शिशपा (सीसम्‌ ) है 
इत्यादि हेतु भी इसीमें अन्तर्गत हैं । २-कार्यहेतु, जसं-यह पर्वत अग्निमान्‌ है, क्योंकि अग्नि- 
'मान्‌ हुए विना धूमवान्‌ नहीं हो सकता । यहाँ धूम” हेतु अग्निका कार्य हें और अग्निके 
अभावमें न होता हुआ अग्तिका गमक हैं । ३- कारणहेतु, जेसें-वर्षा होगी, क्योंकि वृष्टि 
'मेघोंकी अन्यथानपपत्ति है। मेघ' वर्षाका कारण है और अपने कार्य वर्षाका गमक है। 
शब्भा- कारण, कार्यके अभावमें भी हो सकता है, अतएव वह कायेका अनुमापक नहीं 
'हो सकता । इसीसे अग्नि, धमकी अनुमापक नहीं होती । फिर आपने कारणको हेतु क्‍यों कहा ? 
समाधान- ठीक है, किन्तु जहाँ यह निश्चय किया जा सके कि इस कारणका सामथ्ये 
अप्रतिबद्ध है अर्थात्‌ उसमें कोई रुकावट नहीं है तथा अन्यान्य कारणोंकी पूर्णता है, वही कारण 
'कार्यका अनुमापक होता है । (क्योंकि ऐसे कारणसे कार्यकी उत्पत्ति अवश्य होती है। ) 
४-पूर्वचर हेतु, जैसे- मृहृत्तके पश्चात्‌ छकट नक्षत्रका उदय होगा, क्योंकि अभी 
'क्त्तिकाका उदय है । कृत्तिकाके उदयके बाद नियमसे एकमुह॒त्तमें शक2का उदय होता है ॥ 


४८ जेन तक भाषा 


इति कृत्तिकोदयः पूर्बंचरो हेतु: शकटोदयं गमयति । कश्चित्‌ उत्तरचर: यथोदणग! ब् 
रणिः प्राक, क्ृत्तिकोदयादित्यत्र कृत्तिकोदयः, कृत्तिकोदयों हि भरण्युदयोत्तरचरस्तं 
गयमतीति कालव्यवधानेनानयो: कार्यकारणाभ्यां भेदः। कश्चित्‌ सहचर:, यथा मातु- 
लिंग॑ रूपवद्भूवितुमहेति रसवत्तान्यथानुपपत्तेरित्यत्र रसः, रसो हि नियमेल रूपसह- 
चरितः, तदभावेध्नुपपद्यमानस्तद्‌गमभयति, परस्पररवरूपपरित्यागोंपलम्भ-पौर्वापर्या- 
भावाश्यां स्वभावकायकारणेभ्योधस्य भेद: । एतेष्‌दाहरणेबु भावरूपानेवास्न्यादीन्‌ 
साधयन्ति धूमादयों हेतवो भावरूपा एवेति विधिसाधकविधिरूपास्त एवाविरुद्धोप- 
लब्धय इत्यच्यन्ते । 

हितीयस्तु निषेधसाधको विरुद्धोपलब्धिनामा । स च स्व भावविरुद्धतद्व्या- 
प्याद्युपलब्धिभेदात्‌ सप्धा । यथा नास्त्येब सर्बंथा एकान्तः, अनेकान्तस्थोपलस्भात । 
नास्त्यस्थ तत्त्वनिश्रय:, तत्र सन्देहात्‌ । नास्त्यस्थ ऋेधोपशान्तिः, वदनविकारादे: 


लक कया 


अतएव क्ृत्तिकोदय पूर्वंचर हेतु है और शकटोदयका ज्ञापक है । ५- उत्तरचर हेतु- भरणी 
नक्षत्रका उदय हो चुका है, क्योंकि इस समय कृत्तिकाका उदय है । यहाँ 'कृत्तिकोदय' उत्त रचर 
हेतु है और वह भरणी नक्षत्रके उदयका ज्ञापक है | पूर्वचर और उत्तरचर हेतुओंमें कालका 
व्यवधान पाया जाता है, किस्तु कार्य और कारणमें व्यवधान नहीं होता । पृ क्षणवर्त्ती कारण 
ओर उत्तरक्षणवर्त्ती कार्य होता है, अतएव कार्यहेत्‌ ओर कारणहेतुसे यह भिन्न है। ६-सहचर- 
हेतु, यथा- यह बिजौरा रूपवान्‌ है, क्योंकि रसवान्‌ है । 'रस' सहचरहेतु है और रूपके साथ 
ही होनेसे रूपका गमक है । । 

सहचर वस्तुओंका स्वरूप भिन्न-भिन्न होता है अतएव सहचरहेतुको स्वभावहेतुर्में सम्मि- 
लित नहीं कर सकते और उनमें पौर्वापर्यका अभाव होता है अर्थात्‌ वे कार्य-कारणकी तरह 
आगे-पीछे नहीं होते, इस कारण उसे कार्य-कारण हेतुमें भी अन्तर्गत नहीं कर सकते ।... 

ऊपर जो छह उदाहरण दिखलाए गए हैं, उनमें धूम आदि हेतु स्वयं सदभावरूप हैं 
और सद्भावरूप अग्नि आदिको ही सिद्ध करते हैं, अतएव वे विधिसाधक और विधिरूप हैं।. 
यह “अविरुद्धोपलब्धि' भी कहलाते हैं । हेतुका दूसरा प्रकार विरुद्धोपलब्धि है। यह निषेध- 
साधक होता है। इसके स्वभाव विरुद्धोपलब्धि, व्याप्यविरुद्धोपलब्धि आदि सात भेद हैं। यथा- 

१-सर्वथा एकान्तका अभाव है, क्योंकि अनेकान्तकी उपलब्धि होती है। यह विरुद्ध 
स्वभावोपलब्धि हेतु . है, क्योंकि 'अनेकान्त' हेतु प्रतिषेध्य एकान्तसे स्वभावसे ही विरुद्ध है। 
_२-इस पुरुषको तत्त्वका निश्चय नहीं है, क्योंकि तत्त्वमें सन्देह है। यह विरुद्ध व्याप्योपलब्धि' 
हेतु है, क्योंकि 'तत्त्वसन्देह' हेतु प्रतिषेध्य तत्त्वनिश्चयसे विरुद्ध अनिश्चयका व्याप्य है। ३-इस 


पुरुष में करधका उपशम नहीं हूं, क्योंकि इसके (चेहरे ) पर विकार है। यह विरुद्ध कार्योप- 
लृब्धि हेतु है, क्योंकि “वदनविकार' ओधके उपशमसे विरुद्ध अनुपशमका कार्य हे। ४-इसका 


प्रमाणपरि च्छेद: ४९ 


नाःस्त्यस्यासत्यं_ वचः:, रागाद्यकलंकितज्ञानकलितत्वात्‌ । नोद्गमिष्पति मुहूत्तान्ति 
युष्पत्तारा, रोहिण्युदगमात्‌ । नोदगान्मुहर्तात्पु्व मृगशिरः, पृर्वफा (फ) ल्गुन्युदयात्‌ ॥ 
नास्त्यस्य मिथ्याज्ञानं, सम्परद्शनादिति । अत्रानेकान्तः प्रतिषेध्यस्येकान्तस्य स्वभा- 
वतो विरुद्ध: । तत्त्वसन्देहरुच प्रतिषेध्यत त्वतिश्वयविरुद्धतदनिइ्चयव्याप्यः । वदन- 
विकारादिशध्व क्रोधोपशमविरुद्धतदनुपशसकार्थम्‌ रागाद्यकलड्धितज्ञानकलितत्वं 
चासत्यविरुद्धसत्यकारणस्‌ । रोहिण्यूदूगमदच पुष्पतारोद्गसविरुद्धमुगशीर्षोदयपूर्वे- 
चर: । पूर्वफल्गुन्युदयइच म॒गशीर्षोदयविरुद्धमघोदयोत्त रच र: । सम्यगदशेन च 
मिथ्याज्ञानविरुद्धसम्यग्जञानसहचरमिति । 

प्रतिषधरूपो5षि हेतुद्धिविध:-विधिसाधकः प्रतिषेधसाधकश्चेति ॥ आद्यो 
विरुद्रानुपलब्धिनामा विधेयविरुद्धकार्यकारणस्वभावव्यापकसहच रानुपलस्भभेदात्प- 
आधा । यथा अस्त्यत्न रोगातिशयः, नोरोगव्यापारानुपलब्धे: । विद्यतेष्त्र कष्टसम्‌, 
इष्टसंयोगाभावात्‌ । वस्तुजातमनेकान्तात्मकम्‌, एकान्तस्वभावानुपलम्भात्‌ । अस्त्यन्र 
छाया, ओष्ण्यान पलब्धे: । अस्त्यस्य मिथ्याज्ञानम्‌, सम्पग्द्शनानुपलब्धेरिति । 
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वचन असत्य नहीं है, क्योंकि यह रागादिसे अकलंकित ज्ञानसे सम्पन्न है। यह विरुद्ध कारणो- 
पृलब्धि है, क्योंकि रागादिसे अकलंकित ज्ञानसे सम्पन्न होना असत्यसे विरुद्ध सत्य वचनका 
कारण है। ५-मुह॒त्तंके पश्चात्‌ पुष्यताराका उदय नहीं होगा क्योंकि अभी रोहिणीका उदय 
हैं । यह विरुद्ध-पूवंचर हेतु है, क्योंकि रोहिणीका उदय पृष्यताराके उदयसे विरुद्ध मृगशीर्ष 
नक्षत्र के उदयका पूर्वचर है। ६-महत्तें पहले मृगशीर्षका उदय नहीं हुआ है, क्योंकि इस 
समय पूर्वफल्गुनी नक्षत्रका उदय है। यह विरुद्ध-उत्तरचर हेतु हैँ, क्योंकि पूर्वफल्गुनीका उदय 
मगशी्ष के उदयसे विरुद्ध मघा नक्षत्रके उदयका उत्तरचर हैँ | ७-इस पुरुषमें मिथ्या ज्ञान 
नहीं है, क्योंकि सम्यग्द्शनका सदूभाव है। यह विरुद्ध सहचरोपलब्धि हेतु हे, क्‍योंकि सम्य- 
ब्दशंन, मिथ्याज्ञानसे विरुद्ध सम्यग्ज्ञाकका सहचर हे । 

प्रतिषेधरूप हेतु भी दो प्रकारका है- विधिसाधक और निषेधसाधक । जो हेतु स्वयं 
निषेधरूप हो किन्तु विधिका साधक हो, वह 'विरुद्धानुपलब्धि' कहलाता है। उसके पाँच भेद हैं- 

(१) साध्यविरुद्धकार्यानुपलब्धि (२) साध्यविरुद्धकारणानुपलब्धि (३) साध्यविरुद्ध- 
भआावानूपलब्धि (४) साध्यविरुद्धव्यापकानुपलब्धि (५) साध्यविरुद्धसहचरानु पलब्धि । इनके 
उदाहरण क्रमश: इस प्रकार हैं--- 

१-इस पुरुषमें रोगकी तीव्रता है, क्योंकि नीरोग व्यापारकी अनुपलब्धि है । २-इसको 
कष्ट है, क्योंकि इष्ट-संयोगका अभाव है । ३-वस्तु अनेकान्तात्मक है, क्योंकि एकान्त स्वभावकी 
अनुपलब्धि है । ४-यहाँ छाया है, क्योंकि उष्णताकी अनुपलब्धि है । ५-इसमें मिथ्याज्ञान है, 
क्यों कि सम्यग्दशनकी अनुपलब्धि है । इन हेतुओंको पूर्वोक्त हेतुओंकी भाँति समझ लेना चाहिए। 


५९० जैन तक भाषा 


द्वितीयोउविरुद्धानुपलब्धितामाप्रतिषेध्याविरुद्धस्वभावव्यापकक्तायेकारणपुर्व- 
चरोत्तरचरसहचरानुपलब्धिभेदात्‌ सप्तधा। यथा नास्त्यत्र भूतले कुम्भ ४ उपलब्धि- 
लक्षणप्राप्तस्थ तत्स्वभावस्यानुपलम्भात्‌ । नास्त्यत्र पनसः, पादपानुपलब्धे: । नास्त्य- 
आप्रतिहतशक्तिकम्‌ बीजम्‌, अंकुरानवलोकनात्‌ । न सन्त्यस्य प्रशमप्रभतयों भावा:, 
तत्त्वा्थश्रद्धानाभावात्‌ । नोद्‌्गमिष्यति मह॒र्तान्ते स्वाति, चित्रोदयादशनात्‌ । नोद- 
गसत्पूर्व भद्रपदा मुहूर्तात्युव॑म्‌, उत्तरभद्रपदोद॒गमानवगमात्‌ । नास्त्यत्र सम्पसज्ञानम्‌, 
सम्यग्दर्शनानुपलब्धेरिति । सोउयमनेकविधोध्न्यथानुपपत्त्येकलक्षणो हेतुरुकतो5तो5न्यो 
हेत्वाभास: । 

( हेत्वाभासनिरूपणम्‌ ) 

स त्रेधा-असिद्ध विरुद्धानकान्तिकभेदात्‌ । तत्राप्रतीयमानस्वरूणो हेसुरसिद्ध:। 
स्वरूपाप्रती तिब्चान्नानात्सन्देह।हिपयेयाद्ा । स द्विविध:- उभयासिद्धोउन्यतरा सिद्धइच । 
आद्यो यथा शब्दः परिणामी चाक्षुपत्वादिति। द्वितीयों यथा अवेतनास्तरवः, विज्ञा- 


ह जो हेतु स्वयं निषध रूप हो और निषंधका ही साधक हो, वह 'अविरुद्धानपलब्धि! है 
साध्यसे अविरुद्ध (१) स्वभावानपलब्धि आदि उसके सात भेद कहे जाते हैं। 

१-स्वभावानुपलब्धि-इस भूतरूपर कुंभ नहीं है, क्योंकि वह उपलब्धिके योग्य होने 
पर भी उपलब्ध नहीं हो रहा है.। २-व्यापक्रानुपलब्धि-यहाँ पतस नहीं है, क्‍योंकि वृक्ष: 
नहीं है। ३-कार्यानुपलब्धि-यहाँ अप्रतिहत शक्तिवाला-जिपके सामथ्येंमें कोई रुकावट न हो 
ऐसा बीज नहीं है, क्योंकि अंकुर नहीं देखा जाता है। ४-कारणानपलब्धि-इस पुरुषमें. 
प्रशम आदि भाव नहीं हैं, क्योंकि तत्त्वाथें-अद्धाका अभाव है ।. ५-पूर्वंचरानुपलब्धि- मुह्॒त 
के बाद स्वाति नक्षत्रका उदय नहीं होगा, क्योंकि इस समय चित्राका उदय नहीं है। 
६- उत्तरचरानुपलूब्धि- मुहूर्त से पहले पूर्वभद्रपदाका उदय नहीं हुवा है क्योंकि इस समय 
उत्तरभद्रपदाका उदय नहीं है । ७- सहचरानुपलब्धि-इस पुरुषमें सम्यम्ज्ञान नहीं है, क्योंकि . 
सम्यग्दर्शन की अनुपलब्धि है। 

एक मात्र अन्यथानुपपत्ति लक्षणवाल्ता हेतु अनेक प्रकारका कहा गंया है । जो हेतु इससे 
भिन्न है अर्थात्‌ जिसमें निश्चित अन्यथातुपपत्ति नहीं है, वह हेतु नहीं, है हेत्वाभास॒ है । 

हेत्वाभास-- इसके तीन भेद हैं- (१) असिद्ध (२) विरुद्ध और (३) अनैकान्तिक । 
जिस हेतुका स्वरूप अप्रतीत हो | सिद्ध न हो, वह असिद्ध हेत्वाधास कहलाता है। हेतुके स्वरूप 
का ज्ञान न होनेसे, उसमें संदेह होनेसे या विपर्येय होनेसे उसकी अप्रतीति होती है । 

असिद्ध हेत्वाभास दो प्रकार का है- उभयासिद्ध अर्थात जो वादी और प्रतिवादी-- 
दोनोंको सिद्ध न हो और अन्यतरासिद्ध अर्थात्‌ जो दोनोंमें से किसी एक को सिद्ध न हो /' 
शब्द परिणामी हूँ, क्योंकि वह चक्षु इन्द्रियका विषय है, यह हेतु; उभयासिद्ध है । वृक्ष अचेतन 


प्रमाणपरिच्छेद: ०१ 


नेन्द्रियायुनिरोधलक्षणमरणरहितत्वात्‌, अचेतना: सुखादयः उत्पत्तिमत्त्वादिति वा । 
न्वन्यतरासिद्धों हेत्वाभास एवं नास्ति, तथाहि-परेणासिद्ध इत्युड्धाविते यदि 
वादी न तत्साधक प्रमाणमाचक्षीत, तदा प्रमाणाभावादुभयोरप्यसिद्ध:। अथाचक्षोत 
'तदा प्रमाणस्यापक्षपातित्वादुभयोरपि सिद्ध:। अथ यावज्न पर प्रति प्रमाणेन प्रसा- 
ध्यते, तावत्तं प्रत्यसिद्ध इति चेत्‌; गोणं तहांसिद्धत्वमू, न हि रत्नादिपदार्थस्तत्त्व- 
तो5प्रतीयमानस्तावन्‍्तमपि काल मख्यतया तदाभास:। किज्च, अन्यतरासिद्धों यदा 
हेत्वाभासस्तदा वादी निग॒हीतः स्थातू, न च निगृहीतस्य पदचादनिग्रह इति युक्ततम्‌ । 
नापि हेतुसमर्थनं पदचाद्य॒क्तम, निग्नहान्तत्वाद्वादस्येति । अन्नोच्यते-यदा वादी सम्य- 
गघेतुत्वं प्रतिपद्य गानो5षपि तत्समर्थंनन्यायविस्म रणादिनिभित्तेद प्रतिवादिनं प्राश्नि- 
कान या प्रतिबोध यितु न शक्‍नो ति, असिद्धतामपि सानुमन्‍्यते, तदान्यतरासिद्धत्वेनेंव 
निगहाते। तथा, स्वयमनभ्युपगतो5पि परस्य सिद्ध इत्येतावाने (इत्येतावत) बोष- 









हैं क्योंकि वे विज्ञान, इन्द्रिय और आयुनिरोध रूप मरणमे रहित हैं, यह तथा 'सुख आदि है 
अचेतन हैं, क्‍योंकि वे उत्पत्तिमान्‌ हैं 'यह हेतु अन्यतरासिद्ध है। इनमें प्रथम जेनोंको और ई.: 
दूसरा संख्यको सिद्ध नहीं है । /// 

शब्धा-कोई हेत्वाभास अन्यतरासिद्ध हो ही नहीं सकता । वादीने हेतुका प्रयोग कियाई 
और प्रतिवादीने उसमें असिद्धता दोषका उद्भावन किया। ऐसी स्थितिमें यदि वादी उसे 
सिद्ध करनेके. लिये कोई प्रमाण उपस्थित न करे तो प्रमाण के अभावमें दोनोंके लिए ही वह ९ 
असिद्ध हो जायगा, इसके विपरीत यदि वादी साधक प्रमाण उपस्थित कर दे तो दोनोंके ३०%: 
लिये सिद्ध हो जायगा । प्रमाण पक्षपाती नहीं होता कि एकके लिये सिद्ध कर दे और दूसरे 
के लिये न करें। कदाचित्‌ कहा जाय कि जबतक प्रतिवादीके प्रति प्रमाणसे सिद्ध नहीं किया 
-गया तबतक उसके लिये असिद्ध होनेसे अन्यतरासिद्ध हेतु कहलाता है, तो यह असिद्धता गौण 
है, वास्तविक नहीं । कोई रत्न आदि पदार्थ जबतक रत्न आदिके रूपमें प्रतीत न हो तबतक 
'वह वास्तवमें रत्नाभास नहीं कहा जा सकता । इसके अतिरिक्त अन्यतरासिद्ध यदि हेत्वा- 
'भास है तो उसका प्रयोग करनेसे वादी निग्रहस्थानको प्राप्त हो जाएगा और निगृहीतका फिर 
अनिग्रह होना युक्त नहीं है । निगृहीत हो जानेके पश्चात्‌ हेतुका समर्थत करना भी योग्य 
नहीं है, क्योंकि निगृहीत होनेपर वादका अन्त हो जाता है। 

समाधान-जब वादी सम्यक हेत॒को स्वीकार करता हुआ भी उसके समर्थन करनेवाली 


यकक्‍्तिके विस्मरण आदि किसी कारणसे प्रतिवादीकों या प्राश्निकों (सम्यों) को समझा नहीं 
सकता और अपने हेत॒की असिद्धताक़ो भी स्वीकार नहीं करता, तब अन्यतरासिद्धसे ही वह 


“निगहीत हो जाता है । इसके अतिरिक्त, जिस हेतुको वादी स्वयं स्वीकार न करता हो 
'किन्त प्रतिवादीको सिद्ध है, ऐसा समझकर प्रयुवत कर दे तो वह हेतु अन्यतरासिद्ध होता है 


ण्र्‌ जैन तर्क भाषा. 


न्यस्तो हेतुरन्यतरासिद्धों निग्रहाधिकरणम्‌, यथा सांख्यस्य जेन॑ प्रति “अचेतना: 
सुखादय उत्पत्तिमत््वात्‌ घटवत्‌  इति। 

साध्यविपरीतव्याप्तो विरुद्ध)। यथा अपरिणामी शब्दः कृतकत्वादिति । कृत- 
कत्वं हापरिणामित्वविरुद्धेन परिणामित्वेन व्याप्तसिति। 

यस्यात्यथानपपत्ति: सन्दिह्यते सोड्नेकान्तिक: | स द्वेधा-निर्णो त्रविपक्षव॒ क्तिक: 
सन्दिग्धविपक्षवृत्तिकक्च । आद्यो यथा नित्यः शब्द: प्रमेयत्वात्‌ । अत्र हि प्रभेयत्वस्य- 
वत्तिनित्ये व्योमादों सपक्ष इव विपक्षेब्नित्ये घटादावषि निश्चिता। द्वितीयों यथा 
अभिमत:ः सर्वेज्ञो न भवति वक्‍तृत्वादिति। अत्र हि ववक्‍तृत्व॑ बिपक्षे सर्वेज्ञे संदिग्ध- 
बत्तिकम्‌, सर्वेज्ञ: कि वकक्‍ता5षहोस्विश्नेति सन्देहात्‌ । एवं स द्यामो भिन्रापुन्नत्वादि- 
त्याद्यप्युदाहायंम्‌ । 

अकिड्चित्कराख्यइचतुर्थो5पि हेत्वाभासभेदों ध्मंभषणेनोदाहतो न श्रद्धेयः ॥ 
सिद्धसाधनो बाधितविषयब्चेति द्विविधस्थाप्यप्रयोजकाह वयस्य तस्य प्रतीत-नि राकृता- 
ख्यपक्षा भासभेदानतिरिक्तत्वात्‌ । न च यत्र पक्षदोषस्तत्रावश्यं हेतुंदोषोडपि वाच्घः 
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ओर वह निग्नहका स्थान है | जसे सांख्य, जनोंके प्रति कहे-'सुख आदि अचेतन हैं, क्‍योंकि 
वे उत्पत्तिमान्‌ हैं जसे घट । यहाँ उत्पत्तिमत्त्व स्वयं सांख्यको अभिमत नहीं है तथापि जैनों 
को अभिमत समझकर वह प्रयुक्त करता है। अतएव यह हेतु अन्यतरासिद्ध है । 

जो हेतु साध्यस्ते विपरीतके साथ व्याप्त हो वह विरुद्ध हेत्वाभास कहलाता है । जैसे- 


झब्द अपरिणामी है, क्योंकि वह कृतक है । यहाँ कृतकत्व हेत॒की अपरिणामित्व साध्यसे विरुद्ध 
प्रिणामित्वके साथ व्याप्ति है । 


जिस हेतृकी व्याप्ति संदिग्ध हो, वह अनैकान्तिक कहलाता है। इसके दो भेद ह-. 
(१) निर्णीतिविपक्षवृत्तिक अर्थात्‌ जिसका विपक्षमें रहना निश्चित हो और , (२) संदिस्ध- 
विपक्षवृत्तिक अर्थात्‌ जिसका विपक्षमें रहना संदिग्ध हो । 'शब्द' नित्य है, क्योंकि प्रमेय है । 
यह निर्णीतिविपक्षवृत्तिक अनेकान्तिक हेत्वाभास है। यहाँ प्रमेयत्व हेतु जिस प्रकार आकाश 
आदि सपक्षमें रहता है, उसी प्रकार विपक्ष अनित्य घट आदिमें भी निरिचित रूपसे रहता है। 
'विवक्षित पुरुष सर्वज्ञ नहीं है, क्योंकि वह वक्ता है' यह संदिग्धविपक्षव॒त्तिक है यहाँ वक्‍तत्व 
हतुका विपक्ष सर्वज्ञमें रहना संदिग्ध है, क्योंकि क्‍या सर्वज्ञ वक्‍ता होता है । अथवा नहीं ? 
झेसा सन्देह होता है | इसी प्रकार “गर्भस्थ मित्रपुत्र श्याम है, क्योंकि वह मित्राका पुत्र है 
इत्यादि उदाहरण भी यहाँ समझ लेने चाहिए । 

धर्मभूषणन अकिचित्कर नामक चौथा हेत्वाभासका भेद बतलाया हैं। वह श्रद्धेय' 
नहीं हूं । अकिचित्करके दो भेद हैं-सिद्धसाधन और बाधितविषय । मगर यह दोनों प्रकारका' 
अप्रयोजक हेत्वामास प्रतीतपक्षाभास और निराक्ृतपक्षाभासमें अन्तर्गत ही जाता है। जहाँ" 


प्रमाणपरिच्छेद: ५३ 


हृष्टोन्तादिदोषस्याप्यवदय वाच्यत्वापत्ते: । एतेन कालात्ययापदिष्टोडपि प्रत्युक्तों वेदि- 
तब्यः । प्रकरणसमो5पि नातिरिच्यते, तुल्यबलसाध्यतद्विपर्येयसाधकहेतुद्दयरूपे सत्य- 
स्मिन्‌ प्रकृतसाध्यसाधनयोरन्यथानुपपत्यनिशचयेडसिद्ध एवान्तर्भावादिति संक्षेप: । 
(५ आगमप्रमाणनिरूपणम ) 

आप्तवचनादाविभतमर्थसंवेदनमागमः । न च व्याप्तिप्रहणबलेनाथंप्रतिपादक- 
त्वाद्‌ धूमवदस्यानुमानेउन्तर्भाव:, कृटाकूटकार्षापणप्रवणप्रत्यक्षवदभ्यासदशायां व्याप्ति- 
ग्रहन रपेक्ष्येणवास्याथेबोधकत्वात्‌ । यथास्थितार्थ परिज्ञानपुर्वक हितोपदेशप्रवण आप्त:, 
वर्णपदवाक्यात्मकं तदचनस्‌, वर्णोडकारादि: पौदृगलिकः, पद सद्धोतवत्‌, अन्यो5- 
न्‍्यापेक्षाणां पदानां समुदायों वाक्यम्‌ । 
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पक्ष-संबंधी दोष हो वहाँ हेतुमें भी अवश्य दोष होना चाहिए, ऐसा कहना उचित नहीं हैं । 
अगर पक्षके दोपसे हेतु दूषित माना जाय तब तो दृष्ठान्‍न्त आदिके दोषसे भी हेतुमें दोष 
भानता पडेगा । इस कथनसे कालात्ययापदिष्ट नामक हेत्वाभासका भी निषेध समझ लेना 
चाहिए, क्योंकि बह भी निराक्ृतपक्षाभासमें सम्मिलित हे । प्रकरणसमनामक हेत्वाभास भी 
-पृथक्‌ नहीं है जिस हेतुका तुल्यबलवाला विरोधी हेतु विद्यमान हो वह प्रकरणसम कहलाता 
हुँ । साध्यको और साध्यविपर्ययकों सिद्ध करनेवाले दोनों हेतुओंकी व्याप्ति निश्चित न होनेसे 
असिद्ध हेत्वाभासमें ही उनका अन्तर्भाव हो जाता है । 
प्न्जों वस्तुस्वरूपका यथार्थ ज्ञाता और यथार्थ वक्‍ता हो ऐसे आप्त पुरुषके वचनसे 
उत्पन्न होनेब्राला पदार्थका संवेदन 'आगम' कहलाता हैं । 
वैशेषिकोंकी मान्यता है कि आगम प्रमाण तो है, किन्तु वह धूमानुमानकी तरह अनु- 
मानमें ही अन्तर्गत है। जैसे अनुमान प्रमाण व्याप्ति-ग्रहणके बलसे अर्थका प्रतिपादन करता 
है, उसी प्रकार आगम भी । अतएव उसे पृथक प्रमाण नहीं मानना चाहिए | उनकी मान्यता 
समीचीन नहीं है। असली या नकली कार्षापण (सिवका-विशेष) का निर्णय करनेवाला 
प्रत्यक्ष जेसे अभ्यस्त (परिचित) दशामें व्याप्तिके ग्रहणकी अपेक्षा नहीं रखता और व्याप्तिग्रहणके 
विना ही अरथबोधक होता है, उसी प्रकार अनुमान भी अभ्यासदशार्म ध्याप्तिग्रहणकी अपेक्षा 
नहीं रखता। अतएव अनमानमें उसका अन्तर्भाव नहीं हो सकता। (अनभ्यासदझ्ार्म जहाँ 
व्याप्तिग्रहणकी आवश्यकता रहती है वहाँ उसे अनुमानरूप माननेमें कोई बाधा नहीं । ) 
जो पुरुष पदार्थके वास्तविक स्वरूपकों जान कर हितका उपदेश करनेमे कुशल हो, 
वह आप्त कहलाता है। उसके वचन, वर्ण, पद और वाक्यरूप होते हैं। भाषावगेणाके पुदु- 
सलोंसे बने हुए 'अकार' आदि वर्ण कहलाते हैं। जिसमें किसी भ थंका संकेत होसके अर्थात्‌ 
जो वर्णसमूह सार्थक हो, वह पद कहलाता है। परस्पर सापेक्ष पदोंका समूह-जिसे अर्थबोध 
करानेमें किसी अन्य पदकी अपेक्षा न हो, वाक्य कहलाता है । 


५४ जैन तक भाषा 


तदिदमागमप्रमाणं सर्वत्र विधिप्रतिषेधाभ्यां स्वार्थंभभिदधानं सप्तभंगीमनु- 
गच्छति, तथव परिपुणणर्थप्रापकत्वलक्षणतात्त्विकप्रामाण्यनिर्वाहात्‌, क्वचिदेक भड़दर्श- 
नेषपि व्युत्यन्नमतोनाभितरभंगाक्षेपश्नोग्यात्‌ । यत्र तु घटोषस्तीत्यादिलोकवाक्ये 
सप्तभंगीसंस्पशशन्यता तत्रार्थप्रापकत्वमात्रेण लोकापेक्षया प्रामाष्येषपि तत्त्वतो न 
प्रामाण्यमिति द्रष्टव्यम । 

( सप्तभंगीस्वरूपचर्चा ) 

केयं सप्तभंगीति चेदुच्यते---एकत्र वस्तुन्येकेकधर्म पर्यनुयोगवशादविरोधेन 
व्यस्तयो: समस्तयोदच विधिनिषेधयों: कल्पनया स्थात्काराड्ितः सप्तधा वाकप्रयोग: 
सप्तरभंगी । इयं च सप्तभंगी वस्तुत्ति प्रतिपर्यायं सप्तविधधर्माणां सम्भवत्‌ सप्तविध- 
संशयोत्थापितसप्तविधजिज्नासाम॒लसप्तविधप्रइनानु रोधादुपपद्यते। तत्र स्थादस्त्पेव सर्ब- 
समिति प्राधाप्येन विधिकल्पतया प्रथमों भंगः। स्थातू-कथड्नचित्‌ स्वद्र व्यक्षे त्रकालभावा- 
येक्षयेत्य्थं:। अस्ति हि घटादिक द्रव्यतः पार्थिवादित्वेन, न जलादित्वेन । क्षेत्रतः 
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यह आगम प्रमाण सवंत्र विधि और निषेधके द्वारा अपने प्रतिपाद्य विषयका प्रतिपादन 
करता हुआ सप्तभंगीको प्राप्त होता है। सप्तभंगीके रूपमें ही वह पदार्थक्रा पूर्णरूपसे निरूपण 
कर सकता है और अपनी वास्तविकताका निर्वाह कर सकता है । आभममसें कही-कहीं एक भंग 
ही देखा जाता है, तथापि बुद्धिमानोंको उस एक भंगसे ही अन्य (छह) भंगोंकों समझ लेना 
चाहिए। 'घट हूँ इत्यादि लौकिकवाक्योंमें जहाँ सप्तभंगीका संस्पर्श नहीं है, वहाँ यह वाक्य 
अर्थप्रापक होनेके कारण ही लोककी अपेक्षामात्रसे प्रमाण है, किन्तु उपमें तात्त्विक प्र माणता नहीं है। 

सप्तभंगी--सप्तभंगी क्या है, यह बतलाते हैं। किसी भी एक वस्तुके एक-एक 
धर्म-संबंधी प्रइ्नके अनुरोधसे, 'स्थात्‌” (कर्थंचित्‌) शब्दसे यक्त सात प्रकारका वचन-प्रयोग 
सप्तभंगी कहलाता है। वह वचनप्रयोग विवक्षाओंकी भिन्नतासे इस प्रकार किया जाता है कि 
उसमें परस्पर विरोध न हो । किसीमें विधिकी कल्पना होती है, किप्लीमें अकेले निषेधको 
और क़िर्स'में मिले हुए विधि-निषधकी-दोनोंकी कल्पना होती है । 

एक वस्तुके एक पर्ग्रायमें सात प्रकारके ही धर्म संभव हैं-उससे न्यून या अधिक नहीं, 
अतएव सात ग्रकारके ही संशय उत्पन्न होते हैं, सात ही प्रकारके संशय होनेका कारण यह है 
कि जिज्ञासुको जिज्ञासाएँ सात प्रकारकी ही होती हैं । जब जिज्ञासाएँ सात प्रकारकी होती 
हैं तो जिज्ञासाप्रेरित प्रश्न भी सात ही हो सकते हैं और चूंकि प्रश्न सात होते हैं, अतएव 
उनके उत्त रस्वरूप भंग भी सात ही होते हैं। यहाँ अस्तित्व पर्यायको लेकर स्रात भंग दिखाते हैं- 

(-स्यात्‌ सब पदार्थ हैं हो, इस प्रकार प्रधान रूपसे विधिकी विचवक्षासे प्रथम भंग 
होता है । यहाँ 'स्पात्‌ का अथे हे कथंचित । अर्थात्‌ सब पदार्थ अपने द्वब्य, छेत्र, काल और 
भावसे हैं जैसे घट द्रव्यसे पाथिव रूपसे है अर्थात्‌ मिट्टी आदिसे बना हुआ है, जलादिसे नहीं+ 


प्रमाणपरिच्छेद: ण्प्‌ 


पाटलिपुत्रकादित्वेन, न कान्यकुब्जादित्वेवन । कालतः शेशिरादित्वेन, न वासन्तिका- 
दित्वेन । भावतः व्यामादित्वेन, न रक्‍तादित्वेनेति । एवं स्यान्नास्त्येव सर्व सिति प्राधा- 
न्येन निषेधकल्पनया द्वितोयः । न चासत्त्वं काल्पनिकम्‌; सत्त्ववत्‌ तस्थ स्वातस्त्ये- 
णानुभवात्‌, अन्यथा विपक्षासत्त्वस्य तात्त्विकस्याभावेन हेतोस्त्ररूप्पव्याघातप्रसंगात्‌ । 
स्यादस्त्येव स्यान्नास्त्येबेति प्राधान्येन ऋसिकविधिनिषेधकल्पनया तृतीयः । स्थादब- 
क्तव्यमेबेति युगपत्प्राधान्येन विधिनिषेधकल्पनया चतुर्थ, एकेन पदेत युगपदुभयोवें- 
बतुमदक्यत्वात्‌ । शत॒शानञों सदित्यादों सांकेतिकपदेनापि ऋमेणार्थद्रयबरोधनात । 
अन्यतरत्वादिता कथड्चिदुभयबोधने5पि प्रातिस्विकरूपेणकपदादुभयबोधस्य ब्रह्मणापि 
दुरुपपादत्वात्‌ । स्थादस्त्येव स्थादवक्तव्यमेवेति विधिकल्पनया युगपद्विधिनिषेधकल्प- 
'नया च पझचम: । स्याच्नास्त्येब स्थादवक्तव्यमेवेति निषंधकल्पनया युगपद्विधिनिषेध- 
कल्पनया च षष्ठ:। स्यादस्त्येव स्यन्नास्त्येव स्थादवक्‍्तव्यसेवेति विधिनिषेधकल्प- 
'नया युगपद्विधिनिषेधकल्पनया च सप्तम इति। 
क्षेत्रसे पाटलिपुत्रमें है, कान्यकुब्जमें नहीं । कालसे शिशिर ऋतुमें है, वसन्तमें नहीं । भावसे 
इयाम है, रक्त नहीं | तात्पर्य यह हूँ कि प्रत्येक वस्तुमें स्त्रद्वव्य-क्षेत्रका भावसे अस्तित्व होता 
ही है। २-कथंचित्‌ सब पदार्थ नहीं हैं, इस प्रकार प्रधान रूपसे निषधकोी कल्पनासे द्वितीय 
'भंग होता है । यहाँ 'कथंचित्‌' शब्दसे परद्रव्य-क्षेत्रकालभाव समझना चाहिए, अर्थात्‌ पर- 
द्रव्यादिसे सब वस्तुएँ असत्‌ हैं। कोई असत्त्वको काल्पनिक मानते हैं सो ठीक नहीं हूँ क्योंकि 
सत्त्वकी भाँति असत्त्व भी स्वतंत्र रूपसे अनुभवर्मे आता है । यदि असत्त्वको काल्पनिक माना 
जाय तो “विपक्षासत्त्व” (हेतुऋ विपक्ष-साध्याभावमें न रहना) भी वास्तविक न होगा। एसी 
स्थितिमें हेतुको त्रिरूपतामें गडबड हो जाएगी । ३-कथंचित्‌ सब पदार्थ हैं, कर्थंचित्‌ नहीं हैं, 
इस प्रकार प्रधान रूपसे क्रमशः विधि और निषेधकी कल्पनासे तीस रा भंग होता है । ४-कर्थ- 
चित्‌ सब पदार्थ अवक्तव्य हैं, इस प्रकार एक साथ विधि और निषेधकी कल्पनास चोथा 
भंग होता है। चौथे भंगको अवक्तव्य कहनेका कारण यह है कि किसी भी एक पदके द्वारा 
'एक साथ अस्तित्व और नास्तित्व दोनोंका कथन करना शकय नहीं है। शत्‌ और शानश्‌ इन 
दोनों प्रत्ययों के लिए जो 'सत्‌” पद संकेतित किया गया है, वह भी ऋमसे ही दोनों प्रत्ययों 
का बोध कराता है-यूगपद्‌ नहीं । अन्यतरत्व आदिके द्वारा किसी प्रकार दोनोंका बोध हो 
भी जाय तो भी अलग-अलग नियत रूपसे एक पदसे दोनोंका बोध तो ब्रह्मा भी नहीं करा 
सकता । ५-कथंचित्‌ सब पदार्थ हैं और कथंचित्‌ अवकक्‍्तव्य हैं, इस प्रकार विधिकी विवदक्षासे 
तथा एक साथ विधि-निषेधकी विवक्षासे पाँचवाँ भंग होता है । ६-कर्थंचित्‌ सब पदार्थे 
नहीं हैं और कथंचित्‌ अवक्तव्य हैं, इस प्रकार निषेध को तथा एक साथ विधि-निषेध की विवक्षासे 
छठा भंग होता है । ७-कथ्थंचित्‌ सब पदार्थ हैं, कथंचित्‌ नहीं हैं और कथ चित्‌ अवक्तवब्य हैं, 
एवं क्रमसे विधि-निषेध और एक साथ विधि-निषेधकी कल्पनासे सातवाँ भंग होता है । 





५्द्‌ जन तक भाषा 


सेयं सप्तभंगी प्रतिभंग (भंगं) सकलादेशस्वभावा विकलादेशस्वभावाच | 
तत्न प्रसाणप्रतिपन्नानन्तधर्मात्मकव॒र्तुन: कालाविभिरभेववृत्तिप्राधान्यादभेदोपचाराह्ा 
यौगपद्चेन प्रतिपाद्क वचः सकलादेशः । नयविषयीकृतस्य वस्तुधमेस्य भेदवृत्तिप्रा- 
धान्यादभेदोपचाराह्ा ऋेणाभिधायक॑ वादयं विकलादेद:। ननु कः ऋ्रमः, कि वा योग- 
पद्यम ? उच्यते-यदास्तित्वादिधर्माणां कालादिभिभंदविवक्षा तर्दकशब्दस्यानेकार्थे- 
प्रत्यायने शकत्यभावात्‌ ऋमः | यदा तु तेषामेव धर्माणां कालादिभिर भेदेन वृत्तमात्मरूप- 
मुच्यते तदकेनापि दाब्देनेकधर्मप्रत्यायनमुखेन तदात्मकतामापन्नस्यानेकाशेषरूपस्य 
वस्तुनः प्रतिपादनसम्भवाद्योगपद्यम्‌ । 


के पुनः कालादय: ? । उच्यते-काल आत्मरूपसर्थ: सम्बन्ध उपकार: गुणिदेश: 
संसगग: शब्द इत्यष्टो। तत्र स्थाज्जीवादि वस्त्वस्त्यवेत्यत्र यत्कालमस्तित्वं त्वत्‌ (तत) 


इसमनरोममे टिक निरिफकनन्‍नक, 


यह सप्तभंगी, प्रत्येक भंगमें दो प्रकारकी है-सकलादेश स्वभाववाली और विकलादेश" 
स्वभाववाली । प्रमाणसे सिद्ध अनन्त धर्मोवाली वस्तुको, काल आदिक़े द्वारा अभेदकी प्रधानतासे 
अभंदका उपचार करके युगपद्‌ू-एक साथ प्रतिपादन करनेवाला वचन सकलादेश कहलाता है 
तात्पय यह है कि प्रत्येक वस्तुमं अनन्त धर्म हैं, अतएवं उसक! पूर्ण रूपसे प्रतिपादन करनेके 
लिए अनन्त शब्दोंका प्रतिपादन करना चाहिए, वर्योंकि एक बब्द एक ही धर्मका प्रतिपादन 
. कर सकता है मगर ऐसा करना शक्य नहीं है । हम एक शब्दका प्रयोग करते हैं | वह एक 
. आब्द मुख्य रूपसे एक धर्मका प्रतिपादन करता है और शेष बचे हुए धर्मोको उस एक धर्मसे 
अभिन्न मान लेते हैं। इस प्रकार एक शब्दस एक धर्मका प्रतिपादन हुआ और उससे अभिन्न 
. होनेंके कारण शेष धर्मोका भी प्रतिपादन हो गया । इस उपायसे एकही शब्द एक साथ 
अनन्त धर्मोका अर्थात्‌ सम्पूर्ण वस्तुका प्रतिपादक हो जाता है | यही सकलादेश है । 
... नयके विषयभूत धर्मका, काल आदिके द्वारा भेदकी प्रधानतासे अथवा भेदका उप>- 
चार करके, क्रमसे प्रतिपादन करनेवाला वाक्य विकलादेद कहलाता है । 


प्रबन-क्रम और योगपद्यका क्‍या अर्थ है ? उत्तर-जब अस्तित्व आदि धर्मोकी काल 
। अआदिके आधारसे भेदविवक्षा की जाती है, उस समय एक शब्द अनेक अर्थो-धर्मोका प्रतिपादन" 
करनेमें समर्थ नहीं होता, अतएवं क्रम होता है। किन्तु जब उन्हीं धर्मोका कालादिके आधारसे 
अभिन्न स्वरूप कहा जाता है, तब एक ही शब्द एक धर्मका प्रतिपादन करता हुआ, तद्रप 
बने हुए अन्य समस्त धर्मात्मक वस्तुका प्रतिपादत कर देता है, यही यौगपत्य कहलाता है | 
प्रशन-जिन काछ-आदिके आधार पर एक धर्मका अन्य धर्मोसे अभेद या भेद किया जाता 
[, वे कौन-कौन हैं ? उत्तर-(१) काल (२) आत्मरूप (३) अर्थ (४) सम्बन्ध (५) 
पकार (६) गुणिदेश (७) संसर्ग और (८) शब्द, ये आठ हैं। इन आठोंके आधारसे- 


प्रमाणपरिच्छेद: ५७ 


-कालाः दोषानन्तधर्मा वस्तुन्येकत्रेति तेषां कालेनाभेदवृत्तिः। यदेव चास्तित्वस्थ तद- 
गणत्वमात्मरूपं तदेवान्यानन्तगुणानासपीत्यात्मरूपेणाभेदबृत्ति:। य एवं चाधारे (रो) 
' र्थों द्रव्याख्यो5स्तित्वस्थ स एवान्यपर्यायाणामित्यथेंनाभेदवत्तिः। य एवं चार्विष्व- 
ग्भावः सम्बन्धो5स्तित्वस्यथ स एवान्येषामिति सम्बन्धेनाभेदवत्ति। य एव चोपकारो- 
इस्तित्वेन स्वानुरक्तत्वकरणं स एवान्यरपीत्युपकारेणाभदव॒ृत्ति:। य एवं गुणिनः 
सम्बन्धी देश:ः क्षेत्रलक्षणो5स्तित्वस्थ स एवान्येषामिति गुणिदेशेनाभेदर्वृत्ति:। य एवं 
'चैकवस्त्वात्मनाउस्तित्वस्य संसर्ग: स एवान्येषामिति संसर्गेणाभेदवृत्तिः। गुणीभूत- 
भेदादभेदप्रधानात्‌ सम्बन्धादिपयेयेण संसगंस्य भेद: । य एवं चास्तीति शब्दो5स्ति- 
त्वधर्मात्मकस्य वस्तुनों वाचकः स एवाशेषानन्तधर्मात्मकस्यापीति दब्देनाभेदव॒त्ति:, 
पर्यायाथिकनयगुणभावेन द्रव्याथिकनयप्राधान्यादूपपद्यते । द्रव्याथिकगुणभावेन पर्या- 
याथिकप्राधानये तु न गुणानामभेदव॒त्तिः सम्भवति, समकालसेकत्र तानागुणानाससम्भ- 
वात्‌, सम्भवे वा तदाश्रयस्य भेदप्रसज्ञात्‌। नानागुणानां सम्बन्धिन आत्मरूपस्थ च 
भिन्नत्वात, अन्यथा तेषां भेदविरोधात्‌, स्वाश्रयस्यार्थस्थापि नानात्वातू, अन्यथा 
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अभेद वत्ति इस प्रकार होती है- (१) कथंचित्‌ जीवादि वस्तु हैं ही यहाँ जिस कालम 
जीवादिमें अस्तित्व है उसी कालमें उनमें शेष अनन्त धर्म भी हैं यह कालसे अभेद वृत्ति है । 
(२) जीवादिका गुण होना जैसे अस्तित्वका आत्मरूप-स्वरूप है, उसी प्रक्रार अन्य अनन्त 
गणोंका भी यही आत्मरूप है यह आत्मरूपसे अभेद वृत्ति है। (३) जो द्रव्य रूप अर्थ अस्ति- 
त्वका आधार है वही अन्य धर्मोका भी आधार है । (४) जीवादिके साथ अभेद रूप जो 
संबंध अस्तित्वका है, वही संबंध अन्य धर्मोका भी है । यह संबंधसे अभेद वृत्ति है। (५) 
अस्तित्व धर्म जीवादिका जो उपकार करता है-अपनेसे युक्त बनाता है, वही उपकार अन्य 
धर्म भी करते हैं। यह उपकारसे अभेद वृत्ति है। (६) अस्तित्व धर्म जीवादिमें जिस देशमें 
रहता है, उसीमें अन्य धर्म भी रहते हैं। यह गुणिदेश््ते अभेद वृत्ति (७) अस्तित्वका 
जीवादिके साथ एक वस्तु रूपसे जो संसर्ग है, वही अन्य धर्मोका भी संस है। यह संत्रगेस 
अभेद वत्ति है। (८) अस्ति! (है) यह शब्द अस्तित्वधर्मात्मक वस्तुका वाचक हैं, वही 
अन्य अनन्तधर्मात्मक वस्तु का भी वाचक है। यह शब्द अभंद व्‌ त्ति है। यह अभेद वृत्ति 

पर्यायाथिक नयको गौण और द्रव्याथिक नयको मुख्य करने पर होती है | किन्तु जब द्रव्या- 
थिक नय गौण और पर्याथिक नय मख्य होता है तब अभेद वृत्ति संभव नहीं है | क्‍यों कि- 
(१) एक ही कालमें, एक वस्तुमें, नावा गुण संभव नहीं हैं। अगर संभव हों तो उससे 
अधारभूत वस्तुमें भी भेद हो जायगा। (२) नाना गुणों-संबंधी आत्मरूप भिन्न-भिन्न होता 
है। अगर भिन्न न हो तो गुणोंमें भेद नहीं हो सकता॥ (३) नाना गुणोंका आधारभूत 


प्ट जैनें तक भाषा 


नातागुणाश्रयत्वविरोधात्‌ । सम्बन्धस्थ च सम्बन्धिभेदेन भेदद्शनात्‌, नानासम्बन्धि- 
पभिरेकत्रकसम्बन्धाघटनात्‌ । ते: क्रियमाणस्योपकारस्थ च प्रतिनियतरूपस्यानेकत्वात, 
अनेकेरुपकारिभि: क्रियमाणस्थोपकारस्थेकस्थ विरोधात्‌ । गुणिवेशस्थ च प्रतिगुण 
भेदात्‌, तदभेदे भिन्नांगुणानामपि गुणिदेशाभेवप्रसज्ञात्‌ । संसर्गस्य च प्रतिसंसागि 
भेदातू, तदभेदे संसगिभेदविरोधात्‌ । शब्दस्य प्रतिवियय नानात्वात्‌, सर्वंगुणानामे- 
कशब्दवाच्यतायां स्वर्थानामेकशब्दवाच्यतापत्ते रिति कालादिभिभिन्नात्मताम भेदोप- 
चारः क्रिपते । एवं भेदवृत्तितदुपचारावपि वाच्याविति । पर्यबसितं परोक्षम्‌ । ततश्च 


निरूषित: प्रमाणपदार्थ:। 


इति महामहोपा ध्यायश्रीकल्याणविजयशिष्यमुख्यपण्डितश्ी लाभविजयगणिश्षिष्यात्रतंस- 
पण्डितश्रीजीतविजयगणिसती थ्ये पण्डितश्रीनयविजयगणि शिष्येण 
पण्डितश्रीपह्म विजयगणिसहोदरेण पण्डितयंशोंविजयगणिना 
कुतायां जनतकंभाषायां प्रमाणपरिच्छेद: सम्पूर्ण: । 
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पदार्थ भी नानारूप ही हो सकता है। वह नानारूप न हो तो नानागृणोंका आधार भी नहीं 
हो सकता । (४) संबंधियोंकी भिन्नतासे संबंधमें भी भेद देखा जाता है । संबंधी अनेक हों 
और उनका संबंध एकत्र और एक हो, यह नहीं हो सकता। (५) अनेक धर्मोके द्वारा किया 
जाते वाला उपकार अलग-अलग होनेसे अनेक रूप ही होता है, क्यों कि अनेक उपकारियों 
द्वारा किया जाने वाला उपकार एक नहीं हो सकता । (६) प्रत्येक गुणका गुणिदेश पृथक्‌- 
प्‌थक्‌ ही होता है। अगर अनेक गुणोंका गुणिदेश अभिन्न माना जाय तो भिन्न-भिन्न पदार्थोके 
गुणों के गुणिदेशमें भी अभेद मानना पड़ेगा (७) संसर्गीके भेदसे संसर्गमें भी भेद होता है । 
संसगमें भेद न हो तो संसगियों (गुणों) में भी भेद नहीं हो सकता (८) विषयके भेदसे 
शब्दमें भी भेद होता हैं। यदि समस्त गृण एकही शब्दके वाच्य हों तो संसारके समस्त पदार्थ 
भी एक हो शब्दके वाच्य हो जाएँ। इस प्रकार कालादिसे भिन्न गुणोंमें अभेदका उपचार 
किया जाता है । इसी तरह भेदवृत्ति और भेदका उपचार भी समझ लेना चाहिए । 


परोक्ष प्रभाणका निरूपण पूर्ण हुआ और प्रमाणका निरूपण भो समाप्त हुआ । 





नयपरिच्छेंद ५९ 


२. नयपरिच्छेद: । 
( नयानां स्वरूपनिरूपणम्‌ । ) 


प्रमाणान्युकतानि । अथ नया उच्यन्ते । प्रमाणपरिच्छिन्नस्थानन्तधर्मात्मकस्य 
वस्तुन एकदेदग्राहिणस्तदितरांशाप्रतिक्षेपिणो5धयवसायविशेषा नया: । प्रमाणकदेश- 
त्वात्‌ तेषां ततो भेद: । यथा हि समुद्रकदेशों न समुद्रो नाप्यसमुद्रस्तथा नया अपि 
न प्रमाणं न वाउप्रमाणसिति । ते च द्विधा-द्रव्याथिक्पर्यायाथिकभेदात्‌ । तत्र प्राधा- 
न्येन द्रव्यमात्रग्राही द्रव्याथिकः। प्राधान्येत पर्यायमात्रग्राही पर्यायाथिकः । तत्न द्रव्या- 
थिकस्त्रिधा नेगमसंग्रहव्यवहारभेदात्‌ । पर्यायाथिकद्चतुर्धा ऋजुसुश्रशब्दसमभिरू- 
ढेवंभ्तभेदात्‌ । ऋजुसृत्रो द्रव्याथिकस्येव भेद इति तु जिनभद्वगणिक्षमाश्रमणाः । 

तत्र सामान्यविशेषाद्यनेकधर्मोपनयनपरोड5ध्यवसायो नेगमः, यथा पर्याययोद्रें- 
व्ययो: पर्यायद्रव्ययोइच सुख्यामुख्यरूपतया विवक्षणपर:। अन्न सच्चेतन्यमात्मनीति 
'पर्याययोमुंख्यामुख्यतयाविवक्षणम्‌ । अन्न चंतन्याख्यस्य व्यक्षतपर्यायस्थ विशेष्यत्वेन 


अफिलकनतनीनीना “लिन कमिकनकमननज तनिनिनातक लि तन आन ना लता. त-+ंपकेकमकनक मम अ४ंमनत तॉकिमिना “िनिफीनण ०० बज, बकनिननाणण निभा भनिभ भी ननीनी फिनलानकनणी सिने नायणणडिी एल है कल न कननानन+- 








नयथपरिच्छेद (नयोंका स्वरूप ) 

प्रमाणोंका स्वरूप कहा जा चुका है, अब नयोंका कथन किया जाता है । 

श्रतप्रमाण के द्वारा गृहीत अनन्त धर्मात्मक वस्तुके एक देश-धर्म-को ग्रहण करनेवाला 
किन्तु उस गृहीत धर्मसे इतर धर्मोका निषेध या विरोध न करनेवाला अभिप्राय नय कहलाता है । 

प्रमाण अनन्तधर्मात्मक समस्त वस्तुका ग्राहक होता है जब कि नय केवल एक धर्मेको 
ग्रहण करता है । इस कारण नय, प्रमाणका एक अंश है । यही प्रमाण ओर नयमें अन्तर है। 
जमे समुद्रका एक अंश न समुद्र कहा जा सकता है और न असमुद्र ही; इसी प्रकार नय न 
प्रमाण है और न अप्रमाण है-वह प्रमाणका एक अंश है। 

नयके दो भेद हैं-(१) द्रव्याथिक नय और (२) पर्यायाथिकनय । प्रधान रूपसे केवल 
द्रव्यकों ही ग्रहण करनेवाला द्रव्याथिक और प्रधान रूपसे पर्याय मात्रका ग्राहक पर्यायाथिक 
'नय है । द्रव्याथिकनय तीन हैं- (१) नैगम (२) संग्रह और (३) व्यवहार । पर्यायाथिक 
'नय चार प्रकारके हैं-(१) ऋजुसूत्र (२) शब्द (३) समभिरूढ और (४) एवंभूत । किन्तु 
'जिनभद्रगणि क्षमाश्रमणके मतसे ऋजुसूत्र नय द्वव्याथिक नयका ही भेद है। 

(१) सामान्य तथा विशेष आदि अनेक धर्मोंको ग्रहण करनेवाला अभिप्राय नेगमनय 
कहलाता है । यह नय दो द्रब्योंमेंसे, दो पर्यायोंमेंसे तथा द्वव्य एवं पर्यायमेंसे किसी एुककों 
मुख्य और दूसरेको गौण कर देता है । जैसे-(अ) ,आत्मामें सत्‌ चेतन्य है यहाँ सत्त्त और 
चैतन्य, यह दोनों पर्याय हैं, किन्तु चेतन्य रूप व्यंजन पर्यायकों विशेष्य बनाकर मुख्यता 


६० जैन तक भाषा 


मख्यत्वात, सत्त्वाख्यस्य तु विशेषणत्वेनामुख्यत्वात्‌ । प्रवृत्तिनिवृत्तिनिबन्धनाथंक्रिया- 
कारित्वोपलक्षितो व्यज्लनपर्याय:। भतभविष्यत्त्वसंस्पशरहित वर्तमानकालावच्चछिन्नं 
वस्तुस्वरूपं चार्थपर्याय: । वस्तु पर्यायवद्द्रव्यमिति द्रव्ययोमुख्यामुख्यतया विवक्षणम्‌ 
पर्यायवद्द्रव्याख्यस्थ धर्मिणो विशेष्यत्वेन प्राधान्यात्‌, वस्त्वास्यस्य विशेषणत्वेच गौण- 
त्वात्‌ । क्षणमेक॑ सुखी विषयासवतजीव इति पर्यायद्रव्ययोमुख्यामुख्यतया विवक्षणम्‌। 
अन्न विषयासक्तजीवाख्यरय धर्मिणो विशेष्यत्वेत मुख्यत्वात्‌, सुखलक्षणस्य तु धमस्य 
तद्विशेषणत्वेनामुख्यत्वात्‌ । न चेव॑ द्रव्यपर्यायोभयावगाहित्वेन नेंगमस्य प्रासाण्य- 
प्रसंग:, प्राधान्येन तदुभयावगाहिन एव ज्ञानस्य प्रमाणत्वात्‌। 

सामान्यमात्रग्राही परामश: संग्रह:--स हेधा, परोष्परथ । तन्राशेषविशेषेष्वौ- 
दासीन्यं भजमान: शुद्धदरव्यं सन्‍्मात्रमभिमन्‍्यमसानः पर: संग्रह: । यथा विश्वमेक सद- 
_ विशषादिति । द्रव्यत्वादीन्यवान्तरसामान्यानि मन्वानस्तद्भेदेष गजनिमी लिकासवल- 


४ का हब वर्क असम की आल लाननीजला> कट शक >करज कली 


- प्रदान की गई हैँ ओर सत्त्वपर्यायकों विशेषण बनाकर गोण कर दिया गया हूँ। जिसमें प्रवृत्ति 
या निवृत्तिरूप अथंक्रियाकीं जा सकती हो, वह व्यंजन पर्याय है । (यह पर्याय व्यक्त होनेसे 
छद्मस्थोंके अनुभवर्मे आसकती है और त्रिकाल वर्त्ती होती है । ) किन्तु जो पर्याय भूत और 
भविध्यत्‌ कालके स्पशेसे रहित है-सिफ वत्तंमातकालमें ही-एक समय मात्र ही रहता है, वह 
अर्थंपर्याय कहलाता है । (आ) “वस्तुपर्यायवाला द्रव्य है! यहाँ दो द्रव्योंमेंसे एककों मुख्य और 
टूसरेको अमुख्य विवक्षित किया गया है । 'पर्यायवान्‌ द्रव्य रूप धर्मीको विशेष्य बनाकर 
प्रधानता दी गई है और 'वस्तु' को विशेषण बनाकर गौण कर दिया गया है। (इ) “विष- 
यासक्त जीव एक क्षण सुखी होता है यहाँ पर्याय और द्रव्यमेंसे एककों प्रधान और एकको 
गौण कर दिया गया है | 'विषयासक्त जीव' धर्मी विशेष होनेके कारण प्रधान है और 'सुख 
धर्म उसका विशेषण होनेसे अप्रधान हो गया है। 

नय एक ही अंशका ग्राहक होता है, किन्तु नंगमनय द्रव्य और पर्याय-दोनों अंशोंका 
ग्राहक है, अतएवं उसे नय न मान कर प्रमाण मानना चाहिए; यह कहना ठीक नहीं । 
प्रमाण वही ज्ञान माना जाता है जो द्रव्य और पर्याय दोनोंको प्रधान रूपमें ग्रहण करता हो । 
नेगमनय एकको प्रधान और दूसरेको अप्रधान रूपमें ग्रहण करता है इस कारण प्रमाण नहीं 
कहा जा सकता । 

(२) सिर्फ सामान्यको ग्रहण करनेवाला अभिप्राय' संग्रहतनय कहलाता है। ग्राहथ 
 विषयके भेदसे संग्रहनय दो प्रकारका है-परसंग्रह और अपरसंग्रह । जो अभिप्राय समस्त 
विशेषोमें उदासीनता धारण करता है और शद्ध द्रव्य 'सत्ता' परसामान्य को ही स्वीकार 
_ करता है, वह परस हनय कहलाता है; जसे-विश्व एक रूप है क्योंकि सतसे अतिरिक्त 

कहीं कुछ भी नहीं है । द्रव्यत्व आदि अपर सामान्‍्योंकों स्वीकार करनेवाला और उनके भेदों 





नय॑परिच्छेदे: हर 


म्बमान: पुनरपरसंग्रह: । संग्रहेण गोचरीकृतानामर्थानां विधिपुर्वंकमवहरणं येनाधभि- 
सन्धिना क्रियते स व्यवहार: । यथा यत्‌ सत्‌ तद द्रव्यं पर्यायों वा। यद द्रव्यं तज्जौ- 
बादि षड्विधम्‌ । यः पर्यायः स द्विविध:-क्रमभावी सहभावी चेत्यादि। 

ऋणचजु वर्तमानक्षणस्थायिपर्यायमात्र प्राधान्यतः सृच्यज्नभिप्राय ऋजुसुत्र:। यथा 
सुखविवतः सम्प्रत्यस्ति । अन्न हि क्षणस्थायि सुघाख्यं पर्यायमात्र प्राधान्येन प्रदव्यंते, 
तदधिक रणभूतं पुनरात्मद्रव्यं गोणतया नाप्येत इति। 

कालादिभेदेन ध्वनेरथेभेदं प्रेतिपद्य मान: शब्द: । कालकारकलिगसडख्यापुरुषो- 
पसर्गा: कालादयः: । तन्न बभव भवति भविष्यति सुप्रेररित्यत्रातीतादिकालभेदेन 
सुमेरोभे;दप्र तिपत्तिः करोति क्रियते कुम्भ इत्यादो कारकभेदेन, तटस्तटी तठमित्यादों 
लिगभेदेन, दाराः कलत्रमित्यादों संख्याभेदेन, यास्यसि त्वम्‌, यास्यति भवानित्यादों 
पुरुषभेदेन, सन्तिष्ठते अवतिष्ठते इत्यादावुपसगंभेदेन । 











(विशेषों ) के प्रति उपेक्षा धारण करनेवाला दृष्टिकोण अपरसंग्रहनय है । (३) संग्रहतयके 
विष॑यंभूत पदार्थों विधिपूर्वक भेद करनेवाला अभिप्राय व्यवहारनय है। यथा जो सत्‌ है 
वह या तो द्रव्य होता है या पर्याय । और जो द्रव्य है उसके जीवादि छह भेद हैं ॥ पर्याय 
भी दो प्रकारका है-क्रमभावी और सहभावी पर्याय, इत्यादि । तात्प॑यँ यह है कि वस्तुमें 
एकत्व (सामान्य) और अनेकत्व (विशेष) दोनों धर्म विद्यमान हैं। संग्रहनय उनमेंसे 
एकत्वको ग्रहण करता है और व्यवहारनय उनमें अनेकत्व खोजता है। (४) ऋणजु अर्थात्‌ 
सिर्फ वत्तमानकालवर्त्ती पर्यायकों मान्य करनेवाला अभिप्राय ऋजुसूत्रनय है, यथा-इस समय 
सुखपर्याय है | यहाँ क्षणस्थायी सुख नामक पर्यायको प्रधान माना गया है किन्तु उसके आधार 
आत्मद्रव्य को गौण कर दिया है अतः विवक्षित नहीं किया गया है। (५) काल, कारक, 
लिग, वचन, पुरुष और उपसर्ग (प्र, पर, सम्‌ आदि) का भेद होनेसे जो शब्दके अथ्म भेद 
स्वीकार करता है, वह शब्दनय कहलाता है । यथा-(अ) कालभेद-सुमेरु था, है और होगा 
यहाँ अतीत, वर्तमान और भविष्यत्‌ कालके भेदसे यह नय सुमेरुको भिन्न-भिन्न मानता है। 
(आ) कारकभेद- कुंभार घटको बनाता है, कुंभारके द्वारा घट बनाया जाता है; यहाँ 
कतुंकारक और करणकारकके भेदसे घटमें भेद मानता है । (इ) लिगभेद-तट, तटी, (या 
पोथा और पोथी ), यहाँ पूंछिग और स्त्रीलिगके भेदसे तट और तर्टामें भेद मानता है। 
(ई) वचनभेद-- “दारा” पद बहुबचनानत है और “कलत्रमू एक वचनान्त है। यद्यपि 
दार और कलत्र शब्द एक ही अर्थ-पत्नीके वाचक हैं, मगर वचनभेदके कारण यह नय 
दोनोंका अर्थ पृथक-पथक मानता है। (ड) पुरुषभेद- यास्यसि त्वम्‌, यास्यति भवान्‌ यहाँ 
मध्यमपुरुष और प्रथमपुरुषके भेदसे भेद मानता है। (ऊ) उपसर्गभेद-सन्तिष्ठते ' अवतिष्ठते' 
त्यादिपदोंमें मूलधातु एक ही होने पर भी 'सम्‌' और “अब उपसर्गोंके भेदके कारण झब्द- 


नय अर्थ में भेद स्वीकार करता है । 


६२ जन तक भाषा 


पर्यायशब्देषु निरक्तिभेदेन भिन्नमर्थ समभिरोहन्‌ समभिरूढ़:। झब्दनयों हि 
“पर्यायभेदेध्प्पर्था भेदभभिप्रेति, सम भिरूढस्तु पर्यायभेदे भिन्नालर्थानभिमन्यते । अभेदं 
त्वथंगत पर्यायशब्दान।मुपेक्षत इति, यथा इन्दनादिन्द्र:, शकन।च्छकर:, पूर्दारणात्पुरन्दर 
इत्यादि । है है 

शब्दानां स्वप्रवृत्तिनिभित्तभतक्रियाविष्टमर्थ वाच्यत्वेनाभ्युपगच्छबेवस्भत: । 
यथेन्दनसतभव्निन्द्र । समभिरूइनयो हीन्दनादिक्रियायां सत्यामसत्यां च वासवादेर- 
'थस्पेद्धा दिव्यपदेशमभिप्रेति, क्रियोपलक्षितसामान्यस्पेव प्रवृत्तिनिमित्तत्वातू, पशुवि- 
शेषस्थ गमनक्रियायां सत्यामसत्यां च गोव्यपदेशवत्‌, तथारूढे: सद्भावात्‌ । एव 
स्भूतः पुनरिन्दनादिक्रियापरिणतमर्थ तत्कियाकाले इन्द्रादिव्यपदेशभाजमणशिमस्यते । 
न हि कश्चिदक्रियाशब्दोसस्पास्ति । गौरइव इत्यादिजातिशब्दाधिमतानासपि किया 
शब्दत्वात्‌, गच्छतीजि गोः, आशुगामित्वादश्व इति। शुक्‍्लो, नील इति गृणदाब्दाशि- 
सता अपि क्रियाज्मत्दा एवं, शुच्ीभवनाव्छक्लो, नोलनान्नील इति । देवदत्तो यज्ञदत्त 
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(६) निरुक्ति (व्युत्पत्ति) के भेदसे पर्यायवाची शब्दोंके अर्थ में भेद स्वीकार 
करनेवाला हष्टिकोण समभिरूढनय कहलाता है। शब्दतय पर्यायवाचक शब्दोंका (यदि उनमें 
लिगभेद आदि न हों तो ) अ्थे एक ही मानता है, किन्तु यह समभिरूदनय पर्यायभदसे हो 
भेद मानता हूँ । पर्यायवाची शब्दों में अर्थगत जो अभेद हैं, उसकी यह उपेक्षा करता हैं। यथा- 
शब्दनयको हृब्टिसे इन्द्र, शक्रेन्र और पुरन्दर-इन तीनों शब्दोंका एक ही अर्थ हू, किन्तु समभि- 
'रूढ़नय भिन्न-भिन्न अर्थ मानता है-जो इन्दनक्रिया करे वह इन्द्र, जो शकनक्रिया करे वह झक्र 
और जो शरत्रुनगरको विदारण करे वह पुरन्दर । 

(७) शब्दोंकी प्रवृत्तिकी निमित्तरूप क्रियासे युक्त पदार्थको ही शब्दोंका वाच्य स्वीकार 
करने वाला अभिव्राय एवंभूतनय कहलाता है । यथा-जब इन्दनक्रियाका अनुभव कर रहा हो 
तभी वह इन्द्र कहछाता हँ ( किसी अन्य क्रियाकों करते समय नहीं । ) समभिरूढनग्र 
इन्दनक्रियकी विद्यमानता होने पर अथवा न होने पर भी देवोंके स्वामीको 'इन्द्र” शब्द का 
'वाच्य मानता हे, क्योंकि उसके मतानुसार क्रियायुक्त सामान्य ही शब्दका प्रवृत्ति-निभित्त हू, 
। जेपते गमनक्रियाके होने अथवा न होनेपर भी सास्नादिमान्‌ पशुको गो' कहा जाता है ।ग्रमन-- 
किया न होने पर भी याय रूढिसे 'गो' कहलाती है । लेकिन एवंभूतनय इस मान्यताको स्वीकार 
नहीं करता । वह तो इन्दनक्रियायुक्त पदार्थकों उस क्रियाके काल में ही “इन्द्र” कहता है ॥ 

एवभूतनयकी दृष्टि में ऐसा कोई शब्द नहीं हैं जो क्रियावाचक न हो । (१) गो! 
अश्व आदि शब्द, जो जातिवाचक समझे जाते हैं वे भी वास्तव में क्रियाशब्द हैं-जो गरन 
करे सो गौ, आशु (शीघ्र) गमन करे सो अश्व । इसी प्रकार (२) गृणवाचक साने झरने 
वाले 'शुक्ल' नीं आदि शब्द भी क्रियाशब्द हैं-शुचि होनेसे 'शुक्' और नीलन क्रनेसे 'न ल' 
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इति यहच्छाशब्दाभिमता अपि क्रियाश्षब्दा एव, देव एनं देयात्‌, यज्ञ एनं देयादिति॥ 
संयोगिद्रव्यशब्दः समवाय (थि) द्रव्यशब्दाइचाभिमताः क्रियादाब्दा एवं दण्डोउस्या- 
स्तीति दण्डी, विषाणभस्थास्तीति विषाणीत्यस्तिक्रियाप्रधानत्वात्‌ । पश्चतयी तु 
डाब्दानां व्यवहारमात्रात्‌, न तु निचचयादित्ययं नयः स्वीकुरुते । 


एतेष्वाद्याइचत्वा र: प्राधान्येनार्थगोचरत्वादर्थनयाः अन्त्यास्तु त्रयः प्राधान्येन 
“दाब्दगोच रत्वाच्छब्दनया: । तथा विशेषग्राहिणो5पितनया:, सामान्यग्राहिणद्चानपित- 
'नयाः । तत्नानपिंतनयमसते तुल्यभेव रूप सर्वेषां सिद्धानां भगवतास्‌ । अपितनयमते 
स्वेकद्विज्यादिसमयसिद्धा: स्वसमानसमयसिद्धेरेव तुल्या इति । तथा, लोकप्रसिद्धार्थानु- 
'वादपरो व्यवहारनयः, यथा पंड्चस्वपि वर्णंषु भ्रमरे सत्सु द्यामों श्रमर इति व्यप- 
“देश: । तात्त्विकार्थस्युषगमपरस्तु नि३चय:, स पुनर्मन्यते प>चवर्णो श्रमरः, बादरस्क- 
'न्धत्वेन तच्छरी रस्प पञचवर्णपुद्गलनिष्पन्नत्वातू, शुक्लादीनां च न्यग्भृतत्वेनानुपल- 
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'कहा जाता है । (३) देवदत्त' या 'यज्ञवत्त आदि यहच्छाशब्द भी क्रियाशब्द ही हैं-देव जिसे 
दे या यज्ञ जिसे दे अर्थात्‌ देव या यज्ञ द्वारा जो दिया गया हो वह देवदत्त या यज्ञदत्त कह- 
लाता हैं । (४) संयोगिद्रव्यशब्द और (५) समवायिद्वव्यशब्द भी क्रियाशब्द ही हैं, जेंसे 
“दण्डी' और “विषाणी' शब्द । क्‍योंकि इनमें भी दण्ड और विषाणके होने क्रियाकी प्रधानता 
:है । शब्दोंके जो उपर्यक्त पाँच प्रकार माने जाते हैं, वह इस नयके अभिप्रायसे व्यवहार मात्र 
है, निशचयसे पाँच भेद नहीं हैं । 

इन सात नयोंमें आदिके चार अर्थनय हैं क्योंकि वे प्रधानरूपसे अथे (पदार्थ ) के संबंध 
'में ही विचार करते हैं और अन्तिम तीन नय शब्दनय हैं क्योंकि वे मुख्य रूपसे शब्दके संबंध 
'में विचार करते हैं । 

आन्यान्य हृष्टियोंसे तयोंके दूसरे प्रकारसे भी भेद किये गये हैं । जेसे-विशेषय्याही 
-अपितनय और सामान्‍न्यग्राही अनपितनय कहलाते हैं | अनरपितनयके अभिप्रायर्स सब सिद्धोंका 
: स्वरूप समान है। अधितनयके मत एकसमयसिद्धों, द्वितमयसिद्धों या त्रिसमयसिद्धोंका अर्थात्‌ 
समानसमयके सिद्धोंका स्वरूप ही समान है, विभिन्न समय सिद्धों का स्वरूप समान नहीं हें १ 


तथा लोकप्रतिद्ध अथैका अनभव करनेवाला अर्थात्‌ लोकप्र सिद्धिका अनुकरण करके 
वस्तुका कथन करनेवाला नय व्यवहारनय कहलाता हू । जे से श्रमरमें पाँचों वर्ण होने पर भी 
'अ्रमरको श्याम कहना । तात्त्विक पदार्थेकी स्वीकार करनंवाला नय निशच्रय नय कहलाता है। 
-निश्चयनयकी मान्यताके अनुसार श्रमरमें पाँचों वर्ण विद्यमान हैं, क्योंकि उसका शरीर बादर 
. स्कंध होनेके कारण पाँचों वर्णोके पुदूगलोंसे बना है । किन्तु शुक्ल आदि अन्य वर्णवाले पुदु- 
“गल कम होनेसे वे हमारी प्रतीतिनें नहीं आते । 
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क्षणात्‌ । अथवा एकनयमतार्थग्राही व्यवहारः, सर्वनयमतार्थंग्राही च निदचय:। न 
चैव॑ निइचयस्य ग्रमाणत्वेन नयत्वव्याघातः, सर्वनयमतस्यापि स्वार्थस्य तेन प्राधॉन्या- 
भ्यपगमात्‌ । तथा ज्ञानमात्रप्राधान्याभ्युपगमपरा ज्ञाननया:। क्रियामात्रप्राधान्याध्यु- 
पगमपराइच क्रियानया:। तत्र्जसूत्रादयदचत्वारों नयाइचारित्रलक्षणाया: क्रियाया एंव 
प्राधान्यमभ्यपगच्छन्ति, तस्था एव मोक्ष प्रत्यव्यवहितकारणत्वात्‌। नेगमसंग्रहव्यव- 
हारास्तु यद्यपि चारित्रश्नुतसम्पक्त्वानां त्रयाणामपि मोक्षकारणत्वमिच्छन्ति, तथापि 
व्यस्तानामेव, न तु समस्तानाम, एतन्मते ज्ञानादित्रयादेव मोक्ष इत्यनियमात्‌, अन्यथा 
नयत्वहानिप्रसंगात्‌, समुदयवादस्य स्थितपक्षत्वादिति द्रष्टव्यम्‌ । 

कः पुनरत्र बहुविषयों नयः को वाइल्परविषयः ?, इति चेदुच्यते--सन्मात्रगोच- 
 रात्संग्रह्मत्तावन्नेगमो बहुविषयों भावाभावभूमिकत्वात्‌। सद्दिशेषप्रकाशकाइचवहा- 
रतः संग्रह: समस्तसत्सम्‌ होपदरशकत्वाह्ृहुविषय: । वर्तमानविषयावलम्बिन ऋजुसत्रा- 
त्कालत्रितयवत्यंथेजातावलम्बी व्यवहारों बहुविषयः | कालादिभिदेन भिन्नार्थोपदेश- 
काच्छब्दात्तद्विपरीतवेदक ऋजुसूत्रो बहुविषय: । न केवल काला दिभेदेन वर्ज शत्रा दल्पा- 


अथवा एक नयके अभिमत अथेको ग्रहण करनेवाला व्यवहार नय और सर्वे नयोंके 
अभिमत अथंको स्वीकार करनेवाला निश्चयनय कहलाता है। ऐसा स्वीकार करने पर भी 
निश्च्यनयको प्रमाणः नहीं कहा जा सकता, क्योंकि वह अपने विषयक्रो-सर्वतयोंके मतको 
प्रधान रूपमें स्वीकार करता है । 

तथा ज्ञानकी ही प्रधानता स्वीकार करनेवाला ज्ञाननय कहलाता है । ऋजुसूत्र आदि 
चार नय चारित्र रूप क्रियाकों हो प्रधान मानते हैं, क्योंकि चारित्रक्रिया ही मोक्षका अव्यवहित 
कारण है। नेगम, संग्रह और व्यवहारतय यद्यपि चारित्र, श्रतज्ञान और सम्यक्त्व तीनोंको 
मोक्षका कारण मानते हैं, किन्तु पृथक्‌-पृथक्‌ को ही कारण मानते हैं, समुदित तीनोंको नहीं। 
इन नयोंके अनुसार ऐसा कोई नियम नहीं कि सम्यग्श्ञान आदि तीनोंसे ही मोक्ष हो । अगर 
ये नय तीनोके समुदायसे मोक्ष स्वीकार करलें तो नय एकांगी दृष्टिकोण ही न रह जाएँ।. 
समुदायवाद अर्थात्‌ मिले हुए सम्य्दर्शन-ज्ञान-चारित्रकों मोक्षका कारण मानना सिद्धान्तपक्ष है ।. 

प्रश्न-उपयुक्त सात नयोंमें कौन बहुविषयवाला और कौन अल्पविषयवाला है ? 

ह उत्तर-सत्ता मात्रको विषय करनेवाले संग्रहनय की अपेक्षा नैगमनय बहुविषयक है, 
क्योंकि वह सत्ता और असत्ता-दोनोंको विषय करता है। किसी सत्‌ विषय पदार्थकों प्रकाशित 
करनेवाले व्यवहारनय की अपेक्षा संग्रहनय अधिक विषयवाला है, क्‍योंकि वह समस्त सतपदा- 
थोके समूहका उपदर्शक है। वत्तेमानकालीन पदार्थकों विषय करनेवाले ऋजुसूत्रतयकी अपेक्षा 
व्यवहारनय अधिक विषयवाला है, क्योंकि वह त्रिकालवर्त्ती पदार्थ-समूहको ग्रहण करता हैं।. 
काल आदिके भेदसे पदार्थंकों भिन्न माननेवाले शब्दनयकी अपेक्षा ऋणजसूत्र बहुत विषयवाला है,. 
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थंता दब्दस्य, किन्तु भावधटस्यथापि सदर्भावासद्भावादिनाइपितस्थ स्थाद घटः स्था- 
दघट इत्यादिभंगपरिकरितस्य तेनाभ्युपगमात्‌ तस्यर्जसत्राद विशेषिततरत्वोपदेशात । 
यद्यपीहशसम्पूर्णसप्तभंगपरिकरितं वस्तु स्याद्वादिन एवं संगिरन्ते, तथापि ऋजुसूत्र- 
कृतेतदभ्युपगमापेक्षयाधन्यतरभंगेन विद्येषितप्रतिपत्तिरत्रादुष्टेत्यटोष इति वदब्ति ॥ 
प्रतिपर्यायशब्दमर्थ भेदम भीप्सत: समभिरूढाच्छब्दस्तद्विषया ( द्विपयंया ) नयायि- 
त्वाइहुविषय: । प्रतिक्रियं विभिन्नमर्थ प्रतिजानानादेवम्भतात्समभिरूढः तदन्यथार्थ- 
स्थापकत्वाह्ृहुविषय: 

नयवाक्यसपि स्वविषयें प्रवर्तेमानं विधिप्रतिषेधाभ्यां सप्तभंगीमनगच्छति 
विकलादेशत्वात्‌, परमेतद्वाक्यस्य प्रमाणवाक्याहिशेष इति द्रष्टव्यम । 

(नयाभासानां निरूपणम्‌। ) 

अथ नथाभासा: | तन्न द्रव्यमात्रग्राही पर्यायप्रतिक्षेवी द्रव्याथिकाभास:ः । पर्या- 

यमात्रग्राही द्रव्यप्रतिक्षेपी पर्यायाथिकाभास: । धर्मिधर्मादीनामे (से ) कान्तिकपार्थेक्या- 
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क्योंकि वह कालादिके भेदसे पदार्थमें भेद नहीं मानता । और कालादिके भेदसे अर्थमें भेद 
माननके कारण ही शब्दनय ऋणजुसूतसे अल्यविषयक नहीं, बल्कि दाब्दनय (स्वरूपसें ) 
सदभाव और ( पररूपसे ) असद्भाव रूपमें विवक्षित #भावधघटको कथंचित्‌ घट और 
कथंचित्‌ अघट, इत्यादि भंगोंमेंसे किसी एक भंगसे युक्त माननेके कारण भी ऋजुसूत्रनय 
सामान्यत: घटको घट स्वीकार करता हू, किन्तु शब्दनय उसी घटको स्वरूपसे अर्थात्‌ स्वपर्या- 
योंसे सत, परपर्यायोंसे असत्‌ और स्व-परपर्यायोंसे अवक्तव्य, इत्यादि भंगोंमेंसे किसी एक 
भंगसे विशिष्ट मानता हूँ । इस कारण भी हब्दनयका विषय ऋजुसूत्रनयसे संकीर्ण हूं। यद्यपि 
इस प्रकार सातों भंगोंसे युक्त वस्तुको स्याद्वादी ही स्वीकार करते हैँ, किन्तु ऋजुसूत्रनयको 
मान्यताकी अपेक्षा शब्दनय विशेष प्रतिपत्ति करता है, इसमें कोई बाधा नहीं हैं। पर्यायवाचक 
शब्दोंके भेदसे अर्थमें भेद माननेवाले समभिरूढनय की अपेक्षा शब्दनय अधिक विषयवाला हे, 
क्योंकि वह पर्यायभेदसे वस्तुमें भिन्नता नहीं मानता । क्रियाके भेदसे वस्तुमें स्वीकार करने- 
वाले एवंभूत नयसे समभिरूढनय बहुविषयक है क्योंकि यह ऐसा नहीं मानता । नयवाक्य भी 
अपने विषय प्रवृत्त होता हुआ विधि और निषेधके द्वारा सप्तभंगीको प्राप्त होता हैं। वह 
विकलादेश रूप होता हैं । प्रमाणवाक्यसे. नयवाक्यकी यही विशेषता हे । 
नयाभासोंका निरूपण 

जब कोई नय अपने ग्राहथ अंशको ग्रहण करता हुआ इतर अंशोंका निषेध करता है, 
उनके प्रति उपेक्षा नहीं रखता, तब वह नयाभास हो जाता है। 

द्रव्य मात्रको ग्रहण करनेवाला और पर्यायका निषेध करनेवाला द्र॒व्याथिकनयाभास 
है। इसी प्रकार पर्याय मात्रको ग्रहण करनेवाला किन्तु द्वव्यका निषेध करनेवाला पर्यायाथिक 
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#शब्दनय नाम, स्थापना और द्रव्यनिक्षेपकों नहीं, केवछ भाव निक्षेपकों ही स्वीकार करता है। 


६६ जैन तके भाषा 


सिसन्धिनेंगमाभासः, यथा नेयायिकवेशेषिकदर्शनम्‌ । सत्ता5द्वतं स्वोकुर्वाण: सकल- 
विदेषान्निराचक्षाण: संग्रहाभासः यथा5$खिलान्यद्वेतवादिदर्शनानि सांख्यदशेनं च। 
अपारमाथिकद्रव्यपर्यायविभागाभिष्रायो व्यवहाराभासः, यथा चार्वकिदशनम्‌, चार्वाको 
हि प्रमाणप्रतिपन्नं जीवद्रव्यपर्यायादिप्रविभागं कल्पनारोपितत्वेनापहनुतै5विचारित- 
रमणीयं भतचतुष्टयप्र विभागमात्र तु स्थुललोकव्यवहारानुयायितया समर्थयत इति। 
वर्तमानपर्यायाभ्युपगन्ता सर्वथा द्रव्यापलापी ऋजुसूत्राभासः, यथा ताथागत॑ मतम्‌ । 
कालादिभेदेनाथ भेदमेवाभ्युपगच्छन्‌ शब्दाभास, यथा बभूव भवति भविष्यति सुमे- 
ररित्यादयः शब्दा भिन्नमेवार्थभभिदधति, भिन्नकालशब्दत्वात्ताहकसिद्धान्यशब्दव- 
दिति । पर्यायध्वनीनामभिधेयनानात्वमेव कक्षोकुर्वाण: समभिरूढाभास:, यथा इन्द्रः 
शक्रः पुरन्दर इत्यादयः शब्दा भिन्नाभिधेया एवं, भिन्नशब्दत्वात्‌, करिकुरंगदाब्दव- 
दिति। क्रियानाविष्टं वस्तु शब्दवाच्यतया प्रतिक्षिपन्नेवंभूताभासः, यथा विशिष्ट- 


,क-क+ -+-+->०>न्‍मनाज०५3 जज नमन» »०33--जन+-++ ५०९४) ++-+-पान-+- 3 ज>माकन-स्‍नपल न पता- -१:+०२आकनपरथन्‍य_क+ न त नानक 4+-कक ० 8बन.. रा बक्‍कानडिकनन 


नयाभास कहलाता है । धर्मी और धर्म अर्थात्‌ द्रव्य और गुणमें, अनेक गृणोंमें अथवा द्रव्योंमे 
एकान्त भेद स्वीकार करनेवाला नंगमाभास है। जैसे नेयायिक और वेशेषिक दर्शन । एक मात्र 
सत्ताको अंगीकार करनेवाला और समस्त विशेषोंका निषेध करनेवाला संग्रह नयाभ,स है, 
जैसे समस्त अद्वतवादी दर्शन और सांख्यदशन। द्रव्य ओर पर्यायका अवास्तविक भेद स्वीकार 
करनेवाला नय व्यवहाराभास कहलाता है, जसे चार्वाकदशेन प्रमाणसे सिद्ध जीवद्रव्य और 
पर्याय आदिके भेदको काल्पनिक कहकर अस्वीकार करता है ओर स्थूरः लोकब्यवहारका 
अनुयायी होनेसे भूतचतुष्टयका विभाग मात्र स्वीकार करता है । 


केवल वर्तेमान पर्यायको स्वीकार करनेवाला और त्रिकालवर्ती द्रव्यका सवंथा निषेध 
करनेवाला ऋणजूसूत्रनयाभास हैँ, जेसे बौद्ध मत। कालादिके भेदसे अर्थंभेदको ही स्वीकार 
करनेवाला और अभेदका निषेध करनेवाला शब्दनयाभास है, जेसे सुमेर था, हैं और होगा; 
इत्यादि शब्द भिन्न अथंके ही प्रतिपादक हैं, क्योंकि वे भिन्न कालवाची शब्द हैँ, जो भिन्न 
कालवाची शब्द होते हूं, वे भिन्नार्थक ही होते हें; जैसे अगच्छत्‌, पठति, भविष्यति (गया, 
पढ़ता है, होगा) आदि शब्द । । 

पर्याय वाचक शब्दोंके अर्थमें भिन्नता ही माननेवाला और अभिन्नताका निषेध करने- 
वाला समभिरूढ नयाभास कहलाता है। यथा-इन्द्र, शक्र और पुरन्दर आदि शब्दोंका अर्थ 
भिन्न-भिन्न है क्योंकि वे शब्द भिन्न-भिन्न हैं; जेसे करी, कुरंग आदि दब्द । 


जिस शब्दसे जिस क्रियाका बोध होता है, वह क्रिया जब किसी वस्तु न पाई जाय, . 
तब उस वस्तुके लिए उस दब्दका प्रयोग नहीं ही करना चाहिए, इस प्रकार माननेवाला और 
अन्य नयोंका निषेध करनेवाला अभिव्राय एवंभूत नयाभास है। जैसे-विश्विष्ट चेप्टासे शून्य 


नयपरिच्छेद: ६७ 


चेष्टाशून्यं घटारुय॑ वस्तु न घटशब्दवाच्यं, घटशब्दप्रवृत्तिनिमित्तभतकियाशन्यत्वात्‌, 
'पयटवर्दिति। अर्थाभिधायी शब्दप्रतिक्षेपी अर्थभयाभास: । शब्दाभिधाय्यर्थ प्रतिक्षेपी शब्द- 
नथाभास: । अपितमभिदधानो5नपितं प्रतिक्षिपत्नपितनयाभासः । अनपितमभिदध- 
दर्पितं प्रतिक्षिपन्ननपिताभासः । लोकव्यवहारमभ्युपगम्य तत्त्वप्रतिक्षेपी व्यवहारा- 
भासः । तत्त्वमभ्युपगम्य व्यवहारप्रतिक्षेपी निश्चयाभासः | ज्ञानमभ्युपा्म्य क्रिया- 
अतिक्षेपी ज्ञाननयाभासः । क्रियामभ्युपगम्प ज्ञानप्रतिक्षेपी क्रियानयाभास इति । 


इति महामहोपाध्यायश्रीकल्याणविजयगणिशिष्यमुख्यपण्डितश्रीलाभविजयगणिशिष्यावतंस- 
पण्डितश्रीजीतविजयगणिसती थ्य॑पण्डितश्रीनयविजयग णि शिष्येण 


पण्डितश्रीपद्म विजयगणिसहोदरेण पण्डितयशोविजयगणिना 
विरचितायां जनतकंभाषायां नयपरिच्छेद: सम्पूर्ण: । 
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'घ2 वस्तु 'घट' शब्दका वाच्य नहीं है, क्योंकि उसमें घट शब्दको प्रवत्तिनिमित्त क्रिया नहीं 
है, जेसे 'पट' दब्दमें । 
अर्थका अभिधान करनेवाला और शब्दका निषेध करनेवाला दृष्टिकोण अर्थनयाभास 
'है। शब्दका अभिधान करनेवाला और अथ्थंका निषेध करनेवाला शब्दनयाभास है। अपित 
(विशेष) को स्वीकार करनेवाला और अनवित (सामान्य) का निषेध करनेवाला अधपित- 
'नयाभास है। इसी प्रकार अनपितका विधान करनेंवाला और अपितका निषेध करनेवालग 
अनपितनयाभास है। लोकव्यवहारकों अंगीकार करनेवाला और तत्त्वका निषेध करनेवाला 
'व्यवहारनयाभास है। तत्त्वको अंगीकार करके लोकव्यवहारका निषेध करनेवाला निश्चयाभास 
है। ज्ञानको स्वीकार कर क्रियाका निषेध करनेवाला ज्ञाननयाभास और क्रियाको स्वीकार 
करके ज्ञानका निषेध करनेवाला क्रियानयाभास है। 


नय-परिच्छेद सम्पुर्ण । 





३. निश्षेपपरिच्छेद: । 
(नामादिनि:क्षेपनिरूपणम्‌ । ) 

नया निरूपिता:। अथ निःक्षेपा निरूप्यन्ते । प्रकरणादिवश्ञेनाप्रतिपत्या- 
(त््या) दिव्यवच्छेदकयथास्थानविनियोगाय शब्दार्थरचनाविशेषा निःक्षेपा:। मंगलादि- 
पदार्थनिःक्षेपान्नाममंगलादिविनियोगोपपत्तेइ्व निःक्षेपार्ण फलवत्त्वमू, तदुक्तम- 
अप्रस्तुतार्थापाकरणात्‌ प्रस्तुतार्थव्याकरणाच्च निःक्षेप: फलवान्‌ (लघी ० स्ववि० ७. २) 
इति। ते च सामान्यतवचतुर्धा-नामस्थापनाद्रव्यभावभेदात्‌ । 

तत्र प्रकृतार्थनिरपेक्षा नामार्थान्यतरपरिणतिर्नामनिःक्षेप:। यथा सद्धोतितमा- 
त्रेणान्याथं स्थितेनेन््रादिशब्देन वाच्यस्थय गोपालदारकस्य दाक्रादिपर्यायशब्दानभिधेया 
परिणतिरियमेव वा यथान्यत्रावतेमानेन यहच्छाप्रवत्तेन डित्थड वित्था दिशब्देन वाच्या ॥: 

( निश्षेपप्रकरण ) 

नयोंका निरूपण किया जा चुका है, अब निक्षेपोंका निरूपण किया जाता है । 
शब्द और अरथंकी ऐसी विशेष रचना निश्षेप कहलाती है जिससे प्रकरण आदिके अनु-- 
सार अप्रतिपत्ति आदिका निवारण होकर यथास्थान विनियोग होता है। उदाहरणार्थ मंगल 
आदि पदार्थोंका निक्षेप करनेसे नाम मंगल आदिका यथावत्‌ विनियोग हो जाता है। यही 
निक्षेपोंकी साथंकता है। लघीयस्त्रयर्म कहा है निक्षेपकी साथ्थंकता यही है कि उससे अप्रस्तुत ' 
अर्थंका निषेध और प्रस्तुत अर्थंका निरूपण हो जाता है। सधारणतया निक्षेप चार हैं- (१) 
नाम (२) स्थापना (३) द्रव्य और (४) भाव। 

प्रकृत अर्थंकी अपेक्षा न रखनेवाली नाम या नामवाले पदार्थकी परिणति नाम निक्षेप 
है । जसे-संकेत किये हुए, अन्य अर्थ (देवाधिपति) में स्थित इन्द्र आदि शब्दके वाच्य: 
गोपाल पुत्र की शक्त आदि पर्यायवाचक शब्दों द्वारा अनभिधेय परिणति | जो शब्द अन्य अर्थ 
में स्थित नहीं हैं ऐसे डित्थ डवित्थ आदि यदच्छा शब्द संकेतित कर लिये जाते हैं, वे भी 
नाम कहलाते हैं । | 

तात्पये यह है कि-किसी ने अपने पुत्र का नाम इन्द्र' रव खा, यद्यपि इन्द्र शब्द शक्र. 
का वाचक है मगर पुत्र का नाम इन्द्र रखते समय उसके इस वास्तविक अर्थ पर हृष्टि नहीं 
रक्‍्खी जाती । जिसका नाम “इन्द्र! रक्‍्खा गया है वह इन्द्र के पर्याय-वाचक शक्त पुरन्दर 
आदि दब्दों द्वारा नहीं कहा जा सकता । इसके अतिरिक्त जो शब्द अन्य अथ में नियत नहीं 
हैं, वे भी जब किसी का अभिधान बन जाते हैं तो नाम कहलाते हैं। नाम और नामवान्‌._ 
पदार्थ में उपचार से अभेद होता है । अतः इन्द्र यह 'नाम” नाम कहलाता है, साथ ही “इन्द्र'' 
नाम वाला व्यवित भी इन्द्र कहलाता है। 


निःक्षेपपरिच्छेद: ६९ 


तत्त्वतोःर्थनिप्ठा उपचारतः शब्दनिष्ठा च । मेर्वादिनामापेक्षया यावद्द्रव्यभाविनी, 
देवदत्तादिनामापेक्षया चोयाबद्द्रव्यभाविनी, यथा वा पुस्तकपत्रचिंत्रादिलिंखिता 
बस्त्वभिधानभतेन्द्रादिवर्णावल्ी । 

यत्तु वस्तु तदर्थवियुक्तं तदभिप्रायेण स्थाप्यते चित्रादों ताहशाकारम्‌, अक्षादो 
च निराकारम, चित्राद्यपेक्षयेत्वरं नन्‍्दीश्वरचेत्यप्रतिमात्रपेक्षया च यावत्कथिक सं 
स्थापनानिःक्षेप., यथा जिनप्रतिमा स्थापनाजिनः, यथा चेन्द्रप्र तिमा स्थापनेन्द्र: । 

भूतस्य भाविनों वा भावस्थ कारण यज्निक्षिप्यते स द्रव्यनि:क्षेप:, यथाउनुभते- 
र्रपर्यायोउन भविष्यमाणेन्द्रपर्यायों वा इन्द्र, अनुभतघृताधारत्वपर्यायेब्नुभविष्यमाण- 
घताधारत्वपर्यायें च घृतघटब्यपदेशवत्तत्रेन्द्रशब्दव्यपदेशोपपत्ते: । क्वचिदप्राधान्येंपि 
द्रव्यनिःक्षेपः प्रवतेते, यथाउज्ञारमर्दको द्रव्याचायेंट, आचारयंगुणरहितत्वात्‌ अप्रधाना- 
चार्य इत्यर्थ:। ववचिदनपयोगेडपि, यथाइनाभोगेनेहपरलोकाद्याशंसालक्षणेवाविधिना 
च भकक्‍्त्यापि क्रियमाणा जिनपूजादिक्रिया द्रव्यक्रियेब, अनुपयुक्तक्रियाया: सा क्षान्मो- 

नाम और नामवान्‌ अर्थ की यह परिणति वस्तुत: अर्थनिष्ठ है और उपचारसे शब्दनिष्ठ है-+ 
मेरु आदि नामोंकी अपेक्षा यह परिणति यावद्‌-द्र व्य-भाविनी है अर्थात्‌ जब तक वे द्रव्य हैं तब तर्क 
उनका यह नाम भी बना रहता है। मगर देव-दत्त आदि नामोंकी अपेक्षा यह अंयावद्द्र॒व्यभाविनी 
है ( क्‍योंकि वे नाम द्रव्यके विद्यमान रहने पर भी बदल सकते हैं। ) पुस्तक पत्र और चित्र 
आदि में लिखित वस्तुकी अभिधान रूप इन्द्र ऐसी वर्णावली भी ताम कहलाती है। 

जो वस्तु उस मूलभूत अर्थसे रहित हो किन्तु उसीके अभिप्रायसे स्थापित ( आरोपित ) 
की जाय वह स्थापनानिक्षेप है। वह चित्र आदियें ताहशाकार होती है और अक्ष आदियें 
निराकार होती है । वह चित्र आदिकी अपेक्षा अल्पकालिक होती है और नन्‍्दीश्वर द्वीपके 
चेत्योंकी (शाइवत) प्रतिमाकी अपेक्षा यावत्कथिक (जब तक वह वस्तु है तबतकके लिए ) 
होती है । जैसे जिनप्रतिमा 'स्थापनाजिन' और इन्द्रको प्रतिमा स्थापनेन्द्र' है। 

भूतभाव (पर्याय) अथवा भावी-भावका जो कारण निक्षिप्त किया जाता है, वह द्वव्य- 
निक्षेप कहलाता है। जिस घटमें, भूतकालमें घृत रतखा गया था अथवा मे विष्यमें रदखा जायगा 
वह वत्तेमानमें भी 'घुत-घट” कहलाता है; इसी प्रकार जो भूतकाल में इ न्द्र-पर्यायका अनुभव 
कर चुका है अथवा जो भविष्यमें करेगा, वह वत्तमानमें भी इच्ध कहलाता है। यह द्रव्यनिक्षेप है 

कहीं-कहीं अप्रधानतामें भी द्रव्यनिक्षेप प्रवृत्त होता है, जैसे अंगारों (कोयलों) को 
भर्दन करने वाला आचार्य 'द्रव्याचार्य' कहलाता है। यहाँ द्रव्याचायेंका अभिप्राय है-आचायेंके 
' गुणोंसे रहित होनेके कारण अप्रधान आचायें। कहीं-कहीं उपयोग शून्यताको भी द्रव्य कहा 
है । जेसे-उपयोग-रहित होकर अथवा ऐंहिक या पारलौकिक आकांक्षारूप अविधिसे, भक्ति- 
पृवंक भी की जानेवाली जिनपूजा आदि क्रिया, द्रव्यक्रिया ही कहलाती है। क्योंकि उपयोग- 


७० जन तक भाषा 


क्षांगत्वाभावात्‌ । भकत्याइईविधिनापि क्रियमाणा सा पारम्पयंण मोक्षांगत्वापेक्षया 
द्रव्यतामइनते, भक्तिगुणेनाविधिदोषस्य निरनबन्धीकृतत्वादित्याचार्या: । 

.. विवक्षितक्रियानुभूतिविशिष्ट स्वतत्तवं यज्निक्षिप्पते स भावनिःक्षेपः, यथा 
इन्दनक्रियापरिणतो भावेन्द्र इति । 

नन भाववजितानां तामादोनां कः प्रतिविदषस्त्रिष्वयि वृत्त्यविद्यूषात ? 

तथाहि- नाम तावन्नामवति पदाथ स्थापनायां द्रव्य चाविद्येषण बतते । भावायशंश- 
न्यत्वं स्थापनारूपमपि त्रिष्वपि समानस्‌, त्रिष्वपि भावस्पाभावात्‌ । द्रव्यमपि नासस्था- 
पनाद्रव्येब वर्तत एव, द्रव्यस्थेव नामस्थापनाकरणात्‌, द्रव्यस्य द्रव्य सुतरां वत्तरचेति 
विरुद्धधर्माध्यासाभावान्नैषां भेदो युक्त इति चेत्‌ू; न; अनेन रूपेण विरुद्धधर्माध्या- 
साभावेषपि रूपान्तरेण विरुद्धधर्माध्यासात्तद्भेदोपपत्ते:। तथाहि--नामद्रव्याध्यां 
स्थापना तावदाकाराभिप्रायबुद्धिक्रियाफलदशनाद भिद्यते, यथा हि स्थापनेन्‍्द्रे लोच- 
नसहस्राद्याकार:, स्थापनाकर्तुंइ्च सद्भूतेन्द्राभिप्रायो, द्रष्टुइच तदाकारददोनादिन्द्र- 
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आनन्‍्यकी क्रिया साक्षात्‌ मोक्षका कारण नहीं होती । भव्तिके साथ अविधिसे की जानवाली 


बह क्रिया परम्परासे मोक्षका कारण होनेसे द्रव्यक्रिया कहलाती है। आचार्योका कथन है कि 
भक्तिगुण अविधि के दोष को अनुबन्धहीन बना देता है । 

विवक्षित क्रिया की अनुभूतिसे युक्त जो स्वतत्त्व निक्षिप्त किया जाता है वह भाव- 
निक्षेप है, जैसे वर्तमानमें इन्दनक्रिया करनेवाला भावेन्द्र है । 

शंका-भावको छोडकर नाम स्थापना और द्रव्यमें क्या अन्तर है ? इन तीनोंम से प्रत्येक 
में तोनोंकी सत्ता पाई जाती है। जसे-नाम, नामवान्‌ पदार्थमें, स्थापनामें और द्रव्यमें समान 
रूप से रहता है। भाव रूप अर्थंसे रहित होना स्थापनाका लक्षण है ओर बह भी नाम, स्थापना 
तथा द्रव्यमें है, क्योंकि ये तीनों ही भावसे रहित हैं। और द्रव्य भी नाम, स्थापना तथा द्रव्यमें 
विद्यमान है, क्योंकि द्वव्यका ही नाम होता है, द्वव्यको या द्वव्यमें ही स्थापना की जाती है 
और द्॒ब्यमें द्रव्य तो स्वभावत: रहता ही है । इस प्रकार नाम, स्थापना और द्रव्यमें विरोधी 
धर्म नहीं पाये जाते, अतएवं इनमें भेद मानना उचित नहीं है । 

समाधान- ऐसा मत कहो । जिस रूपमें ऊपर तीनोंमें अभिन्नता प्र्दोशित की गई है, 


उस रूपसे भेद न होने पर भी अन्य प्रकारसे उनमें परस्पर विरोधी धर्म पाये जाते हैं और 
इस कारण उनमे भिन्नता है। वह भिन्नता इस प्रकार है--- 


आकार, अभिष्राय, बुद्धि, क्रिया और फलदर्शनसे स्थापनाका नाम और द्रव्यसे भेद है। 
जते-स्थापना-इन्द्रमें हहार लोचन आदि इन्द्रका आकार होता है । स्थापना करने वालेका 
वास्तविक इन्द्रका ही अभिप्राय होता है अर्थात्‌ वह अपली इन्द्रके विचारसे ही स्थापना करता 
है द्रष्टाको वह आकार देखकर इन्द्रकी बुद्धि उत्पन्न होतो है-दश्शक उसने इन्द्र ही समझता है । 


निःक्षपपरि च्छेद: ७१ 


बढ्धिः, भक्तिपरिणतबद्धीनां नमस्करणादिक्रिया, तत्फलं च पुत्नोत्पत्त्यादिक॑संबी- 
क्ष्यते, न तथा नामेन्द्रे द्रव्येन्द्रे चेति ताभ्यां तस्य भेद: । द्रव्यमपि भावपरिणामिका- 
रणत्वान्नामस्थापनाभ्यां सिद्यते, यथा हानपयुक्तो वक्ता द्रव्यम्‌, उपयुक्तत्वकाले 
उपयोगलक्षणस्य भावस्य कारण भवति, यथा वा साधुजीवो द्रव्येच्र: सद्भावेन्द्ररू- 
पाया: परिणतेः, न तथा नामस्थापनेन्द्रावति । नामापि स्थापनाद्रव्याभ्यामुक्तवेध- 
स्थदिव भिद्यत इति। दुग्धतकादीनां इवेतत्वादिना5भेेदेषपि माधु्यादिना भेदवज्नासा- 
दीनां केनचिद्रपेणा्ेदेषपि रूपान्तरेण भेद इति स्थितम्‌ । 

ननु भाव एवं वस्तु, कि तदथंशन्यनामादिभिरिति चेतु; न; नामादीता- 
सपि वस्तुपर्यायत्वेन सामान्यतों भावत्वानतिक्रमातू, अविशिष्टे इच्द्रवस्तुन्युच्चरिते 
नामादिभेदचतुष्टपपरामशनात्‌ प्रकरणादिनंव विशेषपर्यवसानात्‌ । भावांगत्वेनेंव वा 
'नामादीनासपयोग:, जिननासजिनस्थापनापरिनिवुंतमुनिदेहदर्शनाद भावोल्लासान- 
भवात्‌। केवल नामादित्रयं भावोल्लासेडनेकान्तिकमनात्यन्तिकं च कारणमिति ऐका- 


भक्त जन नमस्कार आदि क्रिया करते हैं और उस क्रियाका फल पुत्रलाभ आदि भी देखा 
जाता है | यह सब बातें व नाम-इनन्‍्द्रमें होती हैं और न द्रव्य-इन्द्रमें । इन विशेषताओंके 
कारण नाम और द्रव्यसे स्थापना निक्षेप भिन्न है। 

अब द्रव्यनिक्षेपकों लीजिए | वह भावका परिणाभी कारण होनेसे नाम एवं स्थापनासे 
भिन्न है। जसे-उपयोगशन्य वक्ता द्रव्य ऋहलाता है मगर जब वही उपयुक्त होता है तो 
उपयोग रूप भावका कारण बन जाता है। अथवा जंसे साधुका जीव द्रव्येन्द्र हे और वह 
'भाव-इन्द्ररूप पर्यायक्रा कारण होता है अर्थात्‌ द्रव्येल्ररूप साधुजीव ही आगे जाकर भावेन्द्र- 
'रूप पर्यायमें परिणत हो जाता है। मगर नामेन्द्र या स्थापनेन्द्रमं यह बात नहीं होती । 
स्थापना और द्रव्यकी जो विशेषताएँ बतलाई गई हैं, उनके कारण नाम भी इन दोनोंसे 
भिन्न है । अतएवं यह सिद्ध हुआ कि जेसे दूध और तक्में ब्वेतता समान होनेपर भी माधूयें 
आदि गुणोंसे भेद है, उसी प्रकार किन्‍्हीं बातोंसे अभेद होनेपर भी नाम, स्थापना और द्रव्यमें 
“दूसरे रूपसे भेद है 

शंका-एक मात्र भाव ही वस्तु है, भावरूप अर्थंमे शून्य नाम आदि तीनोंकों स्वीकार 
'फ्रनसे क्‍या लाभ ! 

समाधान-नाम आदि भी वस्तुके ही पर्याय हैं, अतएव साधारणतया उनमें भी भाव-- 
'पन है । जब कोई 'इन्द्र' ऐसा सामान्यपद उच्चारण करता हूं तब पहल ता तामादि चारोंका 
ही खयाल आता है । बादमें प्रकरण आदिस विशेषका ज्ञान हाता है । अथवा यही कहना 
 - चाहिए कि भावके कारणके रूपमें ही नामादि तोनाका उपयोग होता है, क्योंक्रि जिन के नाम, 
“जिन! की स्थापना और मृत मुनिके देह (द्रव्य) के दर्शनसे भावम उल्लासका अनुभव हाता है + 
: हाँ, नामादि तीनों भावके उल्लासमें ऐकान्तिक और आत्यन्तिक कारण नहीं हैं। इसी कारण 


७२ जैन तक भाषा 


न्तिकात्यन्तिकस्य भावस्याभ्यहितत्वमनुमन्यन्ते प्रवचनवुद्धा: । एतच्च भिन्नवस्तुगत॑- 
नासाइपेक्षयोक्तम्‌। अभिन्नवस्तुगतानां तु नामादीनां भावाविनाभूतत्वादेव वस्तुत्वम, 
सर्वेस्थ वस्तुनः स्वामिधानस्य नामरूपत्वात्‌, स्वाकारस्य स्थापनारूपत्वात्‌ू, कारण- 
तायादच द्रव्यरू्पत्वात्‌, कायपिन्नस्थ च स्वस्थ भावरूपत्वात्‌ । यदि च घटनाम घट-. 
धर्मो न भवेत्तदा ततस्तत्संप्रत्ययों वस्‍्यात्‌, तस्य स्वापृथरभतसंबन्ध निमित्तकत्वा- 
दिति सर्व नामात्मकमेष्टव्यम । साकारं च सर्व मति-शब्द-घटादीनामाका रवत्त्वात्‌, 
नोलाकारसंस्थानविशेषादी नामाका राणामनुभवसिद्धत्वात्‌ । द्रव्यात्मकं च सर्व उत्फण- 
विफणकुण्डलिताका रसमन्वितसर्पवतू विकाररहितस्थाविर्भावतिरोभावमात्रप रिणा-. 
मस्य द्रव्यस्थव सर्वत्र सवंदानुभवात्‌ । भावात्मकं च सर्व परापरकार्यक्षणसन्तानात्म- 
कस्यव तस्थानुभवादिति चतुष्टयात्मकं जगदिति नामादिनयसमुदयवादः । 


प्रवचन-वृद्ध आचार्य ऐकान्तिक और आत्यन्तिक भावकों अभ्यहित (सबसे बढ़कर ) मानते हैं। 

ऊपर जो समाधान किया गया है, वह विभिन्न वस्तुगत नाम आदिकी अपेक्षासे है। एक 
ही वस्तुमें रहे हुए नामादि तो भावके अविनाभावी होनेके कारण ही वस्तुरूप हैं । क्योंकि 
अत्येक वस्तुका अपना-अपना अभिधान नाम है, अपना-अपना आकार-स्थापना है, (भावी 
पर्यायके प्रति) अपनी-अपनी कारणता द्रव्य है और वत्तेमान पर्यायरूप वह स्वयं भाव है। 

घटका नाम घटका धर्म है । ऐसा न होता तो 'घट' शब्द सुननेसे घटकी प्रतीति न 
होती । नाम अपनेसे अभिन्न नामवान्‌ पदार्थमें संबंधका कारण है अ र्थात्‌ जब श्रोत्ता “घटा 
नामको श्रवण करता है तो उसे पट आदिसे भिन्न और अपनेसे अभिन्न 'घट' पदार्थका ही 
बोध होता है। अतएवं सभी पदार्थोंको नामरूप मानना चाहिए । 

सभी पदार्थ साकार । (स्थापनारूप) हैं, क्योंकि मति, शब्द और घटादि सभीमें 
आकार होता है। नील आदि तथा संस्थानविशेष आदि आकार अनुभवसे सिद्ध हैं । 

सभी पदार्थ द्रव्यात्मक हैं। उत्फप विफण और कुडलित (गोलाका रयुकत ) आकारों-. 
वाले सपे के समान निविकार, केवल आविर्भाव-तिरोभाव परिणामवाले द्रव्यकी ही सतर्वंत्र 
ओर सव्वंदा प्रतीति होती है । सप॑ कभी फन फैला लेता है, कभी सिकोड लेता है, कभी 
गोलमोल हो जाता है, कभी लंबा फल जाता है, मगर सभी अवस्थाओंमें सर्प द्रव्य तो वही 
का वही प्रत्तीत होता है। किसी पर्यायका आविर्भाव और किसीका तिरोभाव हो जाने पर 
भी द्रव्यमें किसी प्रकारका विकार नहीं होता । सभी पदार्थ इसी प्रकार द्रव्यरूप हैं । 


सब पदार्थ भावात्मक अर्थात्‌ पर्यायरूप हैं। क्योंकि एकके बाद दूसरे और दूसरेके बाद ' 


तीसरे पर्यायकी परम्परा चलती हुई प्रतीत हो रही है। इस प्रकार सब पदार्थ परापर कार्य-.. . 
हे हैं। इस प्रकार जगत्‌ अर्थात्‌ जगतके समस्त पदार्थ 


क्षणोंकी सन्‍्तान रूप ही अनुभवमें आ र 


नामादि-चतुष्टयमय हैं। यह नामनय, प्वापनानय, द्रव्ययय और भावतयका समुदयवाद है ।, 
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क्‍ (२. निःक्षेपार्णां नयेषु योजना । ) 
अथ नामादिनिक्षेपा नये: सह योज्यस्ते । तंत्र नामादिश्नयं द्रव्यास्तिकनयस्येवा- 
भिमतम्‌, पर्यायास्तिकनयस्य च भाव एवं। आद्यस्य भेदौ संग्रहब्यवहारौ, नेगमस्य 
यथाक्रमं सामान्यग्राहिणो विद्येषग्राहिणश्च अनयोरेवान्तर्भावात्‌। ऋजुसूत्रादयदुच 
चत्वारो द्वितीयस्य भेदा इत्याचार्यंसिद्सेनसनतानसारेणाभिहितं जिनभद्रगणिक्ष मा- 
श्रमणपुज्यपादे:- 
द “नामाइतियं दव्वट्टियस्थ भावो अ पज्जवणयस्स । 
संगहववहारा पढसगस्स सेसा उ इयरस्स ॥ 
इत्यादिना विशेषावद्यके । स्वमते तु नमस्कारनिक्षेपविचारस्थले- 
“भाव चिय सद्दणया सेसा इच्छन्ति सब्वणिक्खेंबे” (२८४७) 
इति बचसा त्रयो5पि दब्दनयाः शुद्धत्वा्धावसेवेच्छन्ति ऋजुसूत्रादयस्तु, चत्वारश्चतुरो 
<पि निक्षेपानिज्छन्ति अविशुद्धत्वादित्यक्तम्‌ । ऋजुसूत्रो नामभावनिक्षेपावेवेच्छती- 
त्यन्ये; तत्र (तन्न) ; ऋजुसूत्रेण द्रव्याभ्युपगमस्य सूत्राभिहितत्वात्‌, पृथक्त्वाभ्यु- 
पगसस्य पर निषंधात्‌। तथा च सूत्रमू-- “उज्जुसुअस्स एगे अणुबउत्ते आगमओ एगं 
दव्वावस्सयं, पुहत्तं नेचछइ त्ति” (अनुयो० सू० १४) कथ्थं चाय पिण्डाव्रस्थार्या सुवर्णा- 


नि न वि 
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क्‍ (६ लिक्षेपोंकी नयोंसें योजना ) 

| अब नामनिक्षेप आदिकी नयोंमें योजना करते हैं। चार निश्षेपोंमेंसे नाम, स्थापना और 
द्रव्यनिक्षेपको द्रव्याथिकनय ही स्वीकार करता है। भावनिक्षेपकों पर्यायाथि कनय मान्य करता है| 

द्रब्याथिकनयके दो भेद हैं। संग्रह और व्यवहार, क्योंकि सामान्‍्यग्राही नेगमनयका 
संग्रहनयमें और विशेषग्नाही नेगमनयका व्यवहारनयमें समावेश हो जाता है। ऋजुमूत्र आदि 
चार भेद पर्यायाथिकनयके हैं। आचार्य सिद्धसेन दिवाकरके इस मतके अनुसार जिनभद्रगणि 
क्षमाश्रमण ने विशेषावश्यकमें कहा है-नामादि तीन निक्षेप द्रव्याथिकनयकों और भावनिक्षेप 
पर्यायाथिकनयको मान्य है। संग्रह और व्यवहा रनय द्रव्याथिकके भेद हैं और ऋजुसूत्र आदि शेष 
नय पर्यायाथिकके भेद हैं। किन्तु जिनभद्रगणि क्षमाश्रमण ने अपने निजके मतके अनुसार 
नमस्कारके निक्षेपोंका विचार करते हुए ऐसा कहा है-शब्दनय अर्यात्‌ शब्द, समभिरूढ और 
एवंभूतनय भावनिक्षेप को ही स्वीकार करते हैं और शेष नय सभी निक्षिपों को स्वीकार 
करते हैं। तीनों शद्धनय शुद्ध होने के कारण भाव को ही मानते हैं किन्तु ऋजुसूत्र आदि चारों 
निक्षेपोंको स्वीकार करते हैं। किसीका कहना है कि ऋजुसूत्रनय नाम और भाव निक्षेपोंको 
ही अंगीकार करता है, किन्तु यह कथन ठीक नहीं है। ऋजुसूत्रनयका द्रव्यनिक्षेपतों स्वीकार 
: करना सूत्रोक्‍्त है। यह नय केवल पृथक्त्व (अनेकता ) का ही निषेध करता हैं। अनुयोगद्वारसूत्रम 
कहा हँ-उज्जु सुअस्स' इत्यादि, अर्थात्‌-ऋजुसूत्रनयके अभिप्रायसे एक अनुपयुकत (उपयोगशून्य ) 
पुरुष आगमसे एक द्रव्यावश्यक है; यह नय पृथक्त्व (अनेकत्व) नहीं मानता । 


४ जैन तक भाषा 


दिद्वव्यमनाकारं भविष्यत्कुष्डलादि-पर्यायलक्षणभावहेतुत्वेनाभ्युपगच्छन्‌ विशिष्टेन्द्रा- 
चअभिलापहेतुभूतां साकारामिद्धादिस्थापनां नेच्छेत ?, न हि हृष्टेनुपपन्नं नामेति । 
किश्व, इन्द्रादिसज्ज्ञासात्रं तदर्थ रहितमिन्द्रादिशब्दवाच्यं वा नामेच्छन्‌ अयं भावकारण- 
त्वाविशेषात्‌ कुतो नामस्थापने नेच्छेत्‌ ? प्रत्युत सुतरां तदभ्युमगमो न्याय्य: । इन्द्र- 
मतिलक्षणद्र॒व्य-विशिष्टतदाका ररूपस्थापनयो रिब्द्रपर्यायरूपे भावे तादात्म्यसंबन्धेना- 
वस्थितत्वात्तत्र वाच्यवाचक भा वसंबन्धेन संवद्धान्ाम्नोः्पेक्षया सबन्निहिततरकारण-- 
त्वात्‌ । सडग्रहव्यवहारों स्थापनावर्जास्त्री न्रिक्षेपानिच्छत इति के चित्‌; तन्नानवर्य॑ 
यतः संग्रहिको5संग्रहिकोइन पितभेद: परिपूर्णो वा नेगमस्तावत्‌ स्थापनामिच्छतीत्यव- 
इयमभ्युपेयम, संग्रहव्यव हा रयो रच्यत्र द्रव्याथिके स्था पनाभ्युषणगमावजनात । तत्राहपक्षे 
संग्रहे स्थापनाभ्युपगमप्रसंग:, संग्रहनयमतस्य संग्रहिकनेगम मता विशे षात्‌ । द्वितीय 
व्यवहारे तदभ्युपगमप्रसंग:, तन्‍्मतस्य व्यवहारमताद विशेषात्‌ । तृतीय च निरपेक्षयो: 
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जब ऋजुसूत्र तय पिंडावस्थामें कुंडल आदि आकारसे राहिल सुवषणंद्रव्यकों, भविष्यमें 
होनेवाले कुंडल आदि पर्याय रूप भावका कारण होनेसे स्वीकार करता है तो जो इन्द्र आदि- 
के अभिलापका कारण है और साकार है-अर्थात्‌ जिसे देखकर “इन्द्र' ऐसा झब्द प्रयोग होता 
है ओर जिसमें इन्द्रका आकार भी विद्यमान है, ऐसी स्थापनाको क्यों स्वीकार नहीं करेगा ? 
और जब यह नय इन्द्ररूप अर्थसे रहित “इन्द्र” इस नाम मात्रको इन्द्र पदका वाच्य मानता 
है तो फिर नाम और स्थापनाको क्‍यों न मानेगा ? आखिर वे भी तो (द्रब्यकी भाँति ) 
भावके कारण ही हैं । उनको मानना तो न्यायसंगत ही है । इन्द्रमूति रूप द्रव्य और इन्द्रका 
विशिष्ट आकार रूप स्थापना, यह दोनों इन्द्रपर्याय रूप भावमें तादात्म्य संबंधमे रहते हैं, जब 
कि नाम सिर्फ वाच्य-वाचक संबंधसे ही रहता है। अतएवं नामकी अपेक्षा द्रव्य और स्थापना 
भावसे निकटतर हैं । 

कोई कहते हैं-संग्रह और व्यवहारनय स्थापनाको छेडु कर तोन निश्षेपोंको स्वीकार 
करते हैं, किन्तु यह कथन भी निर्दोष नहीं है। यह तो मानना ही पडेगा कि संग्रहिक नेगम, 
असंग्र हिक नेगम या भेदनिरपेक्ष परिपूर्ण नैगमनय स्थापनाको तो स्वीकार करता हीं है 
क्योंकि संग्रह और व्यवहारको छोडकर अन्यत्र द्रव्याथिकमें स्थापनाका स्वीकार निषिद्ध नहीं 
है। अर्थात्‌ सिर्फ यही कहा गया है कि संग्रह और व्यवहारनय स्थापना निक्षेपको स्वीकार 
नहीं करते । ऐसी स्थिति्में यदि नैगम नय स्थापना निक्षेपकों स्वीकार करत्ता है तो पूर्वोक्‍्त 
तीन प्रकारके नैगमोंमेंसे कौन-पा वैगमनय स्वीकार करता है ? यदि संग्रहिक नेगम स्थाप- 
नाको स्वीकार करता है यह पक्ष मानना हो तो इस प्रथम पक्षमें, संग्रहनयके मतसें स्थाप- 
नाको स्वीकार करनेका प्रसंग आता है, क्‍योंकि संग्रहनयकी मान्यता संग्रहिकनंगमसे भिन्न 
नहीं है । यदि दूसरा (असंग्रहिकनेगमनयका ) पक्ष स्वीकार किया जाय तो यह मानना होगा 
कि व्यवहारनयः स्थापनाको स्वीकार करता है, क्‍योंकि असंग्रहिकलयका सत व्यवहा रनयसे 


निःक्षेपपरिच्छद: ७५ 


'संग्रहव्यवहारयो: स्थापनानभ्युपगमोपपत्तावषि समदितयो संपूर्णनंगमरूपत्वात्तदश्यप- 
गमस्य दुनिवारत्वमू, अविभागस्थान्नैगमात्प्रत्येक॑ तदेकेकभागग्रहणात्‌ । किज्च, 
संग्रहव्यवहारयोनगमान्तर्भावात्स्थापनाभ्युपगमलक्षणं तन्‍्मतमपि तत्नान्तर्भतमेव 
'उभयधमलक्षणस्थ विषयस्य प्र॒त्येकमप्रवेशेषपि स्थापनालक्षणस्थेकधरमस्य प्रवेशस्य 
सुपपादत्वात्‌,स्थापनासामान्यतद्विशेषाभ्युपगममात्रेणेव संग्रहव्यवहा रयोभेंदोपपत्ते रिति 
'यथागमं भावनीयम्‌ । एतंश्र नामादिलनिश्षेपे्जो वादयः पदार्था निश्षेप्या: । 
( जीवविषये निःक्षेपा: ) 

तत्र यद्यपि यस्य जीवस्थाजीवस्य वा जीव इति नाम क्रियते स नामजोब:, 
'देवतादिप्रतिमा च स्थापनाजीवः, औपशमिकादिभावशालोी च भावजोव इति जोब- 
"विषय निशक्षेपत्रयं सम्भवति, न तु द्रव्यनिक्षेप: । अयं हि तदा सम्भवेत्‌, यद्यजीवः 
सन्नायत्यां जीवो5भविष्यत्‌, यथाउदेव: सन्नायत्यां देवो भविष्यत्‌ (न) द्रव्यदेव इति॥ 
'न चतदिष्ट सिद्धान्ते, यतो जीवत्वमनादिनिधनः पारिणामिको भाव इष्यत इति ४ 


मल 


भिन्न नहीं है । यदि तीसरा पक्ष (सम्पूर्ण नेगसनय) स्वीकार किया जाय तो भी स्थापनाको 
स्वीकार करना अनिवाय होगा, क्योंकि जब निरपेक्ष संग्रह और व्यवहार स्थापनाको स्वीकार 
'नहीं करते हैं तो दोनों समुदित हो कर संपूर्ण नेगमरूप होकर उसे स्वीकार करेंगे ही ॥ निबि- 
'भाग नंगमनयके एक्र-एक भागको ही संग्रह और व्यवहार ग्रहण करते हैं। इसके अतिरिक्त 
'जब संग्रह और व्यवदह्वारनय न॑गमनयके अन्तगंत हैं तो नंगमका मत भी उनके अन्तर्गेत सम- 
झना चाहिए अर्थात्‌ जो मत नंगमका है वही संग्रह और व्यवहारका भी होना चाहिए । 
उभय धर्म रूप विषय (सामान्य-विशेष) किस्ली एक में भले ही अन्तर्गत नहीं हो सकता, 
“फिर भी स्थापना रूप एक धर्मका प्रवेश तो हो ही सकता है। स्थापनाके दो भेद-स्थापना-- 
सामान्य और स्थापना-विशेष मान लेनेसे ही संग्रह और व्यवहारका भेद संगत हो जायगा, 
इत्यादि विचार आगमके अनुसार करना चाहिए । इन नामादि चार निष्षेपोंस जीव-आदि 
'पदार्थोका न्यास करना चाहिए । 
( जीवके विषयमें निश्लेप ) 

किसी जीवका या अजीवका “जीव' ऐसा नाम रख दिया जाता है, वह तामजीब कह- 
लाता है। देवता आदिकी प्रतिमा स्थापनाजीव हैं। जो औपशमिक आदि भावोंसे युक्त है 
बह भावजीव है । इस प्रकार जीवके विषयमें तीन ही निक्षेप घटित हो सकते हैं, द्वव्यन्ि- 
क्षेप नहीं | यदि कोई वरत्तमानमें अजीव हो और भविष्यमें जीव होनेवाला हो तो उसे द्रव्य- 
जीव कहा जा सकता था; जैसे वत्तंमानमें जो देव नहीं है किन्तु भ विष्यमें होनेवाला हे, उसे 
द्रव्यदेव कहते हैं । मगर जीवके विषयमें ऐसा माता नहीं जा सकता। वत्तेमानमें अजीद 
भविष्यमें जीव होगा, यह सिद्धान्तमें अभिमत नहीं है । जीवत्व अन [दि-निश्चन और प॥रिणा- 


हे जैन तर्क भाषा. 


तथापि गणपर्यायवियुक्तत्वेन बुद्धथा कल्पितोइतादिपारिणासिकभावयुक्तो द्रव्यजोब:,. 
शन्योपय॑ हर दरति यावत्‌, सता गुणपर्यायाणां बद्धचापन्तयरय कतुमशकक्‍्यत्वात्‌ नें 
खल ज्ञानायत्तार्थपरिणतिः, किन्तु अर्थों यथा यथा विपरिणसते तथा तथा ज्ञान 
प्रादुरस्तीति । न चैवं नामादिचतुष्टयस्य व्यापिताभंगः, यतः प्रायः सर्वेपदार्थेष्वन्येषु 
तत्‌ सम्भवति । यद्चत्रकस्मिन्न सम्भवति नतावता भवत्यव्यापितेति बृद्धा: । जीव- 
गब्दार्थज्ञस्तत्रानुपयुक्तो द्रव्यजीव इत्यप्याहु: । अपरे तु वदन्ति-अहमेव सनुष्यजीवो 
(द्रव्यजीवो ) 5भिधातव्य: उत्तरं देवजीवमप्रादुर्भतमाश्रित्य अहूं हि तस्योत्पित्सोरदेव- 
जीवस्य कारणं भवामि, यतश्चाहमेव तेन देवजीवभावेन भविष्यामि, अतो5्हमधुना' 
द्रव्यजीव इति । एतत्कथितं तेभवत्ति-पूर्व: पूर्वों जीवः परस्य परस्योत्पित्सो: कार- 
णसिति । अस्मिदच पक्षे सिद्ध एवं भावजीवो- भवति, नान्‍य इति-एतदपि नानवद्य- 
मिति तत्त्वाथंटीकाकृत: । हि 

इ॒दं पुनरिहावधेयं-इत्थं संसारिजीवे द्रव्यत्वेषपि भावत्वाविरोध:, एकवस्तुग- 
'तानां नामादीनां भावाविनाभृतत्वप्रतिपादनात्‌ । तदाह भाष्यकार:- 
मिक भाव हूँ । तथापि बुद्धिसे यह कल्पना करलें कि गुण और पर्यायसे रहित अनादि पारि-. 
णामिक भाव ([जीवत्व) से युक्त द्रव्य जीव कहलाता हैं; भाव यह भंग शून्य ही होगा, 
क्योंकि ऐसा कोई जीव हो नहीं सकता । विद्यमान गुणों और पर्यायोंको कल्पना मात्रसे 
हटाया तो नहीं जा सकता ! पदार्थका परिणमन ज्ञानके अधीन नहीं है; वरन्‌ पदार्थका जैसा-- 
जंसा परिणमन होता है वसा हो वसा ज्ञान उत्पन्न होता है। क्‍ 

जीवमें द्रव्य निक्षेप घटित न होनेसे नामादि चारों निक्षेपोंकी व्यापकता भंग हो जाती 
हे, ऐसा नहीं समझना चाहिए, क्योंकि प्राय: अन्य सब पदार्थों वे व्याप्त हैं । प्राचीन आचा-. 
योंका कथन हूँ कि कहीं एकाध पदर्थ॑में घटित न होने मात्रसे उनकी व्यापकता' नहीं मिट 
सकती । उनका यह भी कहना हैं कि जो “'जीव' शब्दके अर्थकों जानता हैं किन्तु उसमें उप-. 
योग नहीं लगाये है वह द्रव्यजीव है । 

किन्हींका कहना हं-'जो अभी उत्पन्न नहीं हुआ ऐसे उत्तरकालीन देवजीवकी अपेक्षा 
में मनुष्यजीव ही द्रव्यजीव हूँ, ऐसा कहना चाहिए, क्योंकि उत्पन्न होनेवाले उस देवजीवका 
में कारण हूँ । इस कारण इस समय में द्रव्यजीव हु । इनके कथनका अभिप्राय यह निकला 
कि पहले-पहले वाला जीव अगले-अगले उत्पन्न होने वाले जीवका कारण है। इस पक्षमें 


केवल सिद्ध जोव ही भावजीव हो सकेंगे । उनके अतिरिक्त कोई भावजीव न २ हेगा-सभी 
द्रव्यजीव ठहरेंगे । अतएव तत्त्वाथंके टीकाकारका कथन है कि यह मत ठीक नहीं हे । 


यहाँ यह बात ध्यान देने योग्य है-इस प्रकार सभी संसारी जीव द्रव्यजीव हों तो भी . 


उनमें भाव जीवत्वका विरोध नहीं होगा, क्योंकि एक वस्तुगत नाम आदि भावके अविना-: 
आवी होते हैं। भाष्यकार कहते हैं- 


निःके फ्परिन्छेद ५ ७ 


५अह॒वा वत्यूभिहाणं, नाम ठवणा य जो तयागारो । 

कारणया से दब्यं, कज्जावसं तयं भावों ॥१॥” (विशेषा. ६०) 
इृति । केवलमविशिष्टजीवापेक्षया द्र॒व्यजीवत्वव्यवहार एवं न स्थात्‌, मनुष्यादेदें- 
वत्वादिविशिष्टजीवं प्रत्येव हेतुत्वादिति अधिक नयरहस्थादो विवेचितम प्मा्ि: ॥। 
॥ इति महामहोपाध्यायश्रीकल्याणविजयगणिशिष्यमुख्यपण्डितश्रीला भविजयगणिशिष्यावतंस- 

पण्डितश्रीजीतविजयगणिसती रथ्यंपण्डितश्रीनयविजयगणिशिष्येण पण्डितश्रीपश्म- 
विजयगणिसोदरेण पण्डितमशोविजयगणिना विरचितायां जनतर्कभाषायां 
निष्षेपपरिख्छेदः संपूर्ण, तत्संपूर्ता च संपूर्णेयं जेनतर्कभाषा ।॥ 
॥ स्वस्तिश्रीक्रमणसंघाय ॥ 


किवकनल ला. अक.0: 72०: हा /+ ३-+7.. ७ 


सुरिश्रीविजयादिदेवसुगुरोः पट्टाम्बराहमंणो, 

सुरिश्रीविजयादिसिहसुगुरो शक्रासनं भेजुषि । 
तत्सेबा5प्रतिमप्रसादजनितश्रद्धानशुद्धया कृंतः, 

ग्रन्योष्यं वितनोतु कोविदकुले मोदं विनोद तथा ॥ १॥ 
यस्पासन्‌ गुरवो5त्र जीतविजयप्राज्ञा: प्रकृष्टाशया:, 

श्आजन्ते सनया नयादिविजयप्राज्ञादच विद्याप्रदाः । 
प्रेम्णां यस्य च सद्म पद्मविजयों जातः सुधीः सोदरः , 

तेन न्‍्यायविद्ञारदेन रचिता स्तात्तकंभाषा मुदे ॥ २॥। 
तरक॑भाषामिर्मा कृत्वा मया यत्पुण्यमजितम्‌ । 
प्राप्नुयां तेन विपुलां परमानन्दसम्पदम्‌ ॥ ३ ९ 
पूर्व न्‍्यायविशारदत्वविरुदं काइयां प्रदत्त बुधः , 

न्यायाचार्य पद ततः कृतशतग्रन्थस्य यस्यापितम्‌ । 
दिष्यप्रार्थनया नयादिविजयप्राज्ञोत्तमानां शिक्षुः 

तत्त्वं किजिचदिदं यशोविजय' इत्याख्याभुदाल्यातवान्‌ ॥ ४॥ 


(20000 804 अईंध कं “40 आम ४४४४४ ॑॑“ं४७आओं 


अर लिप अी अल रवि क गज 3 लय पक आह 
'अथवा वस्तु का अभिधान नाम है, उसका आकार स्थापना है, भावी पर्यायके प्रति 
कारणता द्रव्य है और कार्यापन्न वह वस्तु भाव है । 

ऐसा मानने पर केवल सामान्य जीवकी अपेक्षासे द्रव्यजीव का व्यवहार नहीं हो सकेगा, 
क्योंकि मनुष्य आदि देव आदि विशिष्ट जीवके प्रति ही कारण हैं।इस विषय का विशेष 


विवेचन हमने नयरहस्य आदि ग्रंथों मे किया है । 
_. निक्षेप परिच्छेद संपूर्ण हुवा और जेनतक भाषा भी संपूर्ण हुई :- 
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यु हिन्दी-अनुवाद-सहिता 
जैनतक भाषा 
जे “+- समापा -_ह 
मे 


यु १ के 0 (| 0 के 4 मर 4) 0 पर 0 


| भाषाटिप्पणानि || 


डॉ० इंन्द्रचंद्र शास्त्री, एम्‌. ए- पी. एच-डी 


पृष्ठ १, पं. ४ प्रमाण--प्रमाण शब्द की व्याख्या को छेकर भारतीय दर्शनशास्त्रों में बहुत ऊहापोह 
हुआ है । इसकी व्युत्पत्ति दो प्रकार से की जाती है-१) 'प्रमीयते अनेनेति प्रमाणम्‌! और २) 'प्रम्निति: प्रमा- 
णम्‌ । प्रथम व्युत्पत्ति करण-साधन है, वहाँ ज्ञान के साधन को प्रमाण माना गया है। दूसरी व्युत्पत्ति भाव- 
साधन है, वहाँ ज्ञान या अनुभूति को ही प्रमाण माना गया है। न्याय तथा मीमांसा प्रथम व्यूत्पत्ति को 
लेकर चलते हैं, और बौद्ध, जैन, वेदांत आदि द्वितीय व्युत्पत्ति को । 


न्याय-दर्शन के अनुसार ज्ञान की चार अवस्थाएँ हैं। १) सन्निकर्ष-इंद्रिय और विषय का संबंध 
२) निर्विकल्पकज्ञान- ३) सविकल्पकज्ञान- ४) हानोपादानबुद्धि- 


उसका कथन है कि 'अयं घट: आदि प्रत्येक ज्ञान विशिष्ट या सप्रकारक होता है। यहाँ 'घट:' का अर्थ 
है घटत्व-विशिष्टघट' । इसी को “घटत्वप्रकारक-घटविशेष्यक-ज्ञान' कहा जाता है।यह तृतीय अवस्था है, जिसे 
प्रमिति या ज्ञान कहा जाता है। पूर्ववर्त्ती दो अवस्थाओं में सन्निकर्ष प्रमाण है और निविकल्पक ज्ञान मध्यवर्त्ती 
व्यापार । हानोपादन बुद्धि ज्ञान का फल है। कहीं-कहीं द्वितीय अवस्था को ज्ञान और तृतीय को फू 
बताया गया है । दस प्रकार प्रत्येक ज्ञान तीन अवस्थाओं में विभक्‍त हो जाता है- १) प्रमाण 


२) प्रमिति और ३) फल । 


जैन तथा बौद्धदर्शन सन्निकर्ष को प्रमाण मानने के लिए तैयार नहीं हैं। उनका कथन है कि ज्ञान और 
उसका फल चेतना की ही दो अवस्थाएँ हैं। प्रथम अनुभूति प्रमाण कही जाती है और द्वितीय फल । 


दूसरा विवाद इस प्रइन को लेकर है कि ज्ञात विषय को जानने के साथ अपने को भी जानता हैया 
नहीं । न्‍्यायदर्शन का कथन है कि ज्ञान केवल विषय को अभिव्यक्त करता है, अपने आप को नहीं । अपने 
आप को अभिव्यक्त करने के लिए उसे ज्ञानांतर की आवश्यकता होती है। द्वितीयज्ञाव प्रथम ज्ञान को अभि- 
व्यक्त करता है और तृतीय ज्ञान द्वितीय को । इस प्रकार जब तक अपेक्षा बनी रहती है। उत्तरोत्तर ज्ञान 
होते चले जाते हैं। जैन, बौद्ध एवं वेदांत दर्शनों का कथन है कि प्रत्येक ज्ञान वस्तुप्रकाशन के साथ अपने 
को भी प्रकाशित करता है । उसे प्रकाशित होने के लिए ज्ञानांतर की आवश्यकता नहीं होती । प्रदीप के समान 
वह वस्तु को आलोकित करता है और स्वयं भी आलोकित होता है,इस लिए जैन-आचार्य प्रमाण की 
परिभाषा में स्व शब्द का संनिवेश करते हैं । 


अद्गैत वेदांत तथा बौद्धों की योगाचार परंपराएँ बाह्य जगत्‌ को सत्य नहीं मानतीं । उनकी दृष्टि में 
बाह्य वस्तुओं की प्रतीति मिथ्या है। कितु जैनदर्शन बाह्य जगत्‌ को सत्य मानता हैं । फलस्वरूप बाह्य 
बस्तुओं के ज्ञान को प्रमाणकोटि में रखता है । इसी लिए 'पर शब्द का संनिवेश किया जाता है । 


बौद्धों का कथन है कि वस्तु की सर्वप्रथम प्रतीति निविकल्पक होती है। तत्पश्वात्‌ उस पर कल्पनाओं 
का जाल खडा किया जाता है ; मिथ्यात्व केवल कल्पनाओं में रहता है । अंधेरे में एक आकार दिखाई देता 
है, कोई वहाँ साँप की कल्पना करता है और कोई रस्सी की । कल्पना से पहले की श्रतीति सत्य एवं वस्तु- 
स्पर्शी होती है । उस पर रस्सी आदि की कल्पनाएँ हमारी ओर से की जाती हैं और वे सभी भिथ्या हैं 


(२) 


इसके विपरीत जैनदर्शन का कथन है कि प्रत्येक अनुभूति प्रारंभ में निविकल्पक होने पर भी प्रमाणकोटि में 


तभी आती है-जब वह निरचयात्मक हो । इसी के लिये वहाँ दर्शन से लेकर धारणा तक विविध अवस्थाएँ 
बताई गई हैं। इसी बात को प्रकट करने के लिए प्रमाण की परिश्राषा में व्यवसायी” शब्द रखा जाता है। 


आगमिक-यूग में सम्यग्ज्ञाव का विभाजन ज्ञाता को लेकर किया जाता था । यदि ज्ञाता सम्यग्दृष्टि है 
तो उसका प्रत्येक ज्ञान सम्यक्‌ माना जाता था और मिथ्याहृष्टि है तो मिथ्या ! तक के युग में यह विभाजन 
ज्ञेय वस्तु के आधार पर होने लगा। दर्शन निराकार होने से उसे सम्यक्‌ या मिथ्या दोनों कोटियों से बाहर 


रखा यया। कितु निरचयात्मक न होने के कारण उसे प्रमाण नहीं माना गया । इसी के लिए परिभाषा में 
“ज्ञान शब्द का संनिवेश किया जाता है । 


मीमांसादर्शन गहीत-ग्राह्म-ज्ञान' को प्रमाण नहीं मानता । उसका कथन है कि प्रत्येक ज्ञान में नई 
अनुभूति होनी चाहिए। इसी आधार पर दिगंबर आचार्यों ने प्रमाण की परिभाषा में “अपूर्दार्थ' का संनिवेज्ष 
किया हैं कितु श्वेतांबर आचार्यों का कथन है कि हमारे ज्ञान में प्रस्फुरित बात नई हो अथवा ज्ञातपूर्व, इससे 
'उसके प्रामाण्य में अंतर नहीं पडता । 


पृष्ठ १, पं. ६ दशने5तिव्याप्तिवारणाय-अभयदेवसूरि ने सन्‍्मतितर्क (कांड,२ गाथा १) की व्याख्या करते हुए 
दर्शन को भी प्रमाण माना है| यशोविजय ने भी अवग्रह को सामान्‍्यग्राही बताकर उसे दर्शन से अभिन्न माना है॥ 
अवग्रह मतिज्ञान का भेद होने के कारण प्रमाण के अंतर्गत है । इस प्रकार दर्शन भी प्रमाण के अंतर्गत हो 
जाता है, कितु माणिक्यनंदि, वादिदेवसूरि आदि उत्तरवर्ती आचार्यों ने दर्शन को प्रमाण नहीं माना॥ 
यशोविजय ने भी उनका अनुसरण करते हुए उसे प्रमाण कोटि में नहीं रखा । इसी लिए कहा है-दर्शने*ति 
व्याप्तिवारणाय' । वास्तव में देखा जाय तो दर्शन शब्द की व्याख्या को लेकर आचार्यों में पर्याप्त मतभेद है ॥ 
कुछ का कथन है कि वस्तु को जानने के लिए आत्मा की जो प्रथम परिणति होती है, उसे दर्शन कहा ज़ाता 
है। उस समय, उस आभास में विषय का प्रवेश नहीं होता । दशंन की यह व्याख्या अधिक उपयुक्त जान 
'पडती है, क्योंकि अनुभूति में अर्थ का प्रवेश होते ही अवग्नह प्रारंभ हो जाता है । किंतु स्थूछ दृष्टि को छेकर 
कुछ आचार्यों ने अवग्रह को भी दर्शन कोटि में रखा है। कुछ ने अवग्रह और ईहा दोनों को । 


पृ. १, पं. ७ परोक्षवुत्तिवादी-कुमारिलभट्टका कथन है कि ज्ञान अपने आपको नहीं जानता । जब विषय 
अकट हो जाता है, तो उसके द्वारा अनुमान किया जाता है कि हमें ज्ञान हुआ है। इस प्रकार अनुमान के द्वारा 
ज्ञान का प्रकाश्य मानने वाले परोक्षवृत्तिवादी कहे जाते हैं । 


पृष्ठ २, पं. १ स्यायदर्शन-प्रमा अर्थात्‌ ज्ञान के कारण संनिकषं को प्रमाण मानता है और प्रमा को 
फुल । जनद््न प्रमा या ज्ञान को ही प्रमाण कहता है। ऐसी स्थिति में यह प्रदन होता है कि प्रमाण का 
फूल किसे कहा जायगा। उत्तर में जेत दर्शन का कथन है कि स्वार्थंसंवित्ति ही फल है। उसका कथन है कि 
करण और फल में आपेक्षिक भेद है, आत्यंतिक नहीं। एक ही तथ्य को अर्थप्रकाशन की दृष्टि से प्रमाण 
कहा जाता है और अनुभूति की दृष्टि से फल । 


पृष्ठ २ पं. ४ स्वव्यवसायित्वात्‌-जैन ताकिकों ने प्रमाण का फल स्व और पर दोनों का ज्ञान माना है। 
कितु यशोविजय ने केवक स्व का उल्लेख किया है । उनका यह अभिप्राय जान पडता है कि ज्ञान का अर्थ के 
प्रतिभास क़ो लेकर प्रकरशित होना ही फ़कू है। इस में अर्थ और ज्ञान के प्रतिभास भिन्न-भिन्न नहीं रहते ४. 
ज्ञान ही साकार बनकर प्रतिभासित होता है | उदाहरण के रूप में हम द्रपंण में अपने प्रतिथिब को देखते हें । 
दर्पण में प्रतिब्रब. का पड़ना कारण है और प्रतिबिबयुक्त दर्पण का प्रतिभास फ़छ । इस प्रतिभास में प्रतिविव 
की स्व्लंजला नहीं रहती | क्‍ 


६.३) 


पृष्ठ. २, पं. ६ उपयोगेन्द्रिय-न्यायदर्शन में बुद्धि अर्थात ज्ञान को आत्मा का गुण माना गया 
है। कितु वह स्थायी नहीं है। मन का संयोग होने पर उत्पन्न होता है और एक क्षण रहकर अपने-आप नष्ट 
हो जाता है । मुक्त अवस्था में आत्मा के साथ मन का संबंध सदा के लिए टूट जाता है। उस समय ज्ञान 
नहीं होता । सांख्य और वेदांत आत्मा को चिस्स्वरूप मानते हैं। वहाँ भी वह बाह्य वस्तुओं के ज्ञान के लिए 
अक्ृति या अविद्या पर निर्भर है । इसके विपरीत जैनदर्शन निराकार एवं साकार, बाह्य एवं आशभ्यंतर प्रत्येक 
ज्ञान को आत्मा का गुण मानता है। चेतना उसका स्वरूप है । वही जब निराकार होती है, तो उसे दर्शन 
'कहा जाता है और जब साकार तो ज्ञान । देनंदिन अनुभूति की व्याख्या के लिए आत्मा के इस गुण को दो 
अवस्थाओं में विभकत किया जाता है। प्रथम अवस्था को लब्धि कहा जाता है और द्वितीय को उपयोग 8 
लब्धि का अर्थ है-शक्ति जो समय-समय पर उपयोग अर्थात्‌ ज्ञान के रूप में प्रकट होती है। यशोविजय के 
मतानूसार उपयोग ही प्रमाण है। तकंयुग के प्रमाणशब्द की यह आयमिक व्याख्या यशोविजय की मौलिक 
देन है । 


पृष्ठ ४, पं, १ सांव्यहारिक-और पारमाथिक प्रत्यक्ष ज्ञान के विभाजन की दृष्टि से जैनपरंपरा तीन 
यूगों में विभकत है जो क्रमशः बाह्य प्रभाव को प्रकट करते हैं। प्राचीन आगमों में यह विभाजन पांच ज्ञानों 
'के रूप में मिलता है। उनमें से प्रथम दो अर्थात्‌ मति और श्रुत, इंद्रिय अथवा मन के रूप में बाह्य कारणों 
की अपेक्षा रखते हैं । शेप तीन अर्थात्‌ अवधि, मनःपर्यय और केवल बाह्य कारणों की अपेक्षा नहीं रखते । 
प्रथम युग में प्रत्यक्ष ओर परोक्ष के रूप में विभाजन नहीं मिलता द्वितीय युग में प्रथम दो ज्ञानों को बाह्य 
सापेक्ष होने के कारण परोक्ष मान लिय्रा गया और शेष तीन को प्रत्यक्ष । कितु वैदिक दर्शन इंद्रियजन्य ज्ञान 
को भी प्रत्यक्ष मानते थे । तृतीय युग में उनका समन्वय है और इंद्रिय ज्ञान को सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष के 
“रूप में स्वीकार कर छिया गया । उसकी तुलना में आत्ममात्र की अपेक्षा रखने वाले अंतीम तीन ज्ञानों को 
'पारमा्थिक प्रत्यक्ष कहा गया । नंदीसूत्र में तीनों प्रकार का विभाजन मिलता है। प्रथम दो ज्ञानों में श्रृत- 
ज्ञान परोक्ष के अंतर्गत है, इसे अन्य दर्शनों ने शब्द अथवा आगम प्रमाण के रूप में स्वीकार किया है। प्रथम 
मतिज्ञान के दो भ्रेद हो गये । इंद्रियजन्य साक्षात्‌ अनुभूति को प्रत्यक्ष मान लिया गया और अन्य अनुभूतियों 
'को परोक्ष । तर्कयुग में पाँच ज्ञानों के रूप में विभाजन की परंपरा समाप्त हो गई और उसका स्थान प्रत्यक्ष 
और परोक्ष ने ले लिया था । प्रत्यक्ष के दो भेद कर दिए गए-सांग्यवहारिक और पारमाथिक। पारमाथिक 
के पुन: दो भेद हो गए-अवधि और मतन्तः पर्यय को विकलर तथा केवल को सकल प्रत्यक्ष कहा गया । परोक्ष 
के पाँच भेद किए गए--१) स्मरण २) प्रत्यभिज्ञात ३) तक ४) अनुमान और ५) आगम। इस प्रकार 
'ज्ञानमीमांसा ने प्रमाणमीमांसा का रूप के लिया और उसमें अन्य दरोेनों द्वारा प्रस्तुत प्रमाणव्यवस्था का 
“समन्वय कर लिया गया । _ 

पृष्ठ ४, पं. २ प्रत्यक्ष-प्रत्यक्षशब्द की व्युत्पत्ति करते हुए यशोविजय ने अक्ष शब्द के दो अर्थ किए 
'हैं-इंद्रियाँ और जीव । और इसी आधार पर सांव्यवहारिकऔर पारमाथिक दोनों प्रत्यक्षों को सम्मिलित 
कर लिया । कितु यहाँ प्रह्न होता हू कि व्यृत्पत्ति द्वारा दो अर्थ निकलने पर भी उन्हें लक्षण में प्म्मिहित 
नहीं किया जा सकता । उसका आधार किस्ती एक ही बात को रखना होगा । इसी तथ्य को लक्ष्य में रखकर 
वादिदेवसूरि आदि आचार्यों ने प्रत्यक्ष और परोक्ष में भेद का मुख्य आधार विशदता को माना। श्रत्यक्ष से 
“होने वाला ज्ञान प्रोक्ष की तुलना में अधिक विशद होता है। अनुमान से केवल अग्नि के अस्तित्व का भपुन 
होता है, कितु प्रत्यक्ष होने पर रूप, आकार आदि अनेक तथ्य सामने आ जाते हैं । अतः यह मानना होगा 
कि परोक्ष की तुलना में प्रत्यक्ष अधिक स्पष्ट या विशेद होता है। यशोविजय ने भी इस तथ्य का 


'उल्लेख किया है । 


(४) 


पृष्ठ ४, पं. ५ यतो व्युत्पत्ति-शब्दों की व्यूत्पत्ति दो प्रकार की होती है। कुछ व्युत्पत्तियाँ साथंक हैं। 
जैसे पाठक, अध्यापक, शासक, नेता आदि शब्दों की व्यूत्पत्तियाँ । जो पढाता या पाठ करता है उसे पाठक 
कहा जाता है। इस व्यूत्पत्ति के आधार पर हम व्यक्तिविशेष को पाठक कह सकते हैं । ऐसी व्यूत्पलियों को 
प्रवृत्तिविमित्त' कह जाता है | इसके विपरीत कुछ व्युत्पत्तियाँ केवल शब्द के निर्माण के लिए होती हैं | 
उनके आधार पर प्रत्येक वस्तु को उस नाम से नहीं पुकारा जा सकता । उदाहरण के रूप में गो शब्द है। 
इसकी व्यृत्पत्ति है-गच्छतीति गौ:', कितु चलनेवाली प्रत्येक वस्तु को गौ नहीं कहा जा सकता | ऐसे शब्दों” 
की व्याख्या को <्यृत्पत्तिनिमित्त! कहा जाता है। यहाँ प्रत्यक्ष शब्द की व्याख्या 'अक्ष' शब्द को लेकर की गई" 
है। इसका अर्थ है-इंद्रियाँ | कितु प्रत्यक्ष में इंद्रियातीत ज्ञान भी सम्मिलित है, अतः अक्ष शब्द केवल व्यूत्प,, 
त्तिनिमित्त है। वास्तव में देखा जाय तो प्राचीन आगम-साहित्य में प्रत्यक्ष शब्द का प्रयोग नहीं मिलता ॥ 
उस समय साधारण व्यवहार में आँखों देखी बात के लिउ प्रत्यक्ष शब्द का प्रयोग किया जाता था । दार्शनिक 
क्षेत्र में इसका प्रयोग सर्वप्रथम न्‍्यायदर्शन में हुआ । वहाँ इसकी व्याख्या इंद्रियजन्य ज्ञान के रूप में की जाती 
है। इस व्याख्या में अक्ष शब्द से सभी इंद्रियाँ ग्रहण करली गई। उत्तरवर्ती काल में ओऑत्मा को भी अक्ष 


शब्द का अर्थ मान लिया गया और इंद्रियातीत ज्ञान को प्रत्यक्ष में सम्मिलित कर छिया गया। 


पृष्ठ ४, पं. ८ सांव्यवहारिक-बोद्धों की योगाचार परंपरा ज्ञानाइत को मानती है। उसने ज्ञान की दो” 
भूमिकाएँ स्वीकार की हैँ-आलय-विज्ञान और प्रवृत्ति-विज्ञान । आलयविज्ञान समुद्र के समान है और प्रव॒- 
त्तिविज्ञान उसमें उठने वाली तरंगों के समान । तरंगों का अस्तित्व समुद्र के अस्तित्व से पृथक नहीं होता । 
दूसरे शब्दों में यों कहा जायगा कि वह समुद्र की ही क्षणिक-प्रतीति है। इसी आधार पर वहाँ सत्य के दो' 
स्तर बताए गए हैं। संबवृति सत्य और परमार्थसत्य | घट-पट आदि बाह्य वस्तुओं में प्रतीत होने वाला सत्य 
संवृति सत्य है। और आलयविज्ञान परमार्थसत्य । संवृति का अर्थ है संवरण या स्वीकृति । घट-पद आदि 
वस्तुओं का ज्ञान वास्तव में सत्य न होने पर भी काम चलाने के लिए सत्य मान लिया जाता है । संवृति के 
दो भेद हैं-मिथ्या-संवृति और सत्यसंवृति । शुक्ति में रजत, रज्जु में सर्प आदि जो प्रतीतियाँ साधारण व्यव-- 
हार में भी मिथ्या समझी जाती हैं उन्हें मिथ्या संवृति कहा जाता है। स्वप्त भी इसी के अंतर्गत हैं | घट-पट 
आदि बाह्य वस्तुओं का जो ज्ञान साधारण व्यवहार में मिथ्या नहीं समझा जाती उसे सत्यसंवृति कहा गया' 
है। योगाचार केवल ज्ञान का अस्तित्व मानता है, ज्ञेय का नहीं । अतः वहाँ यह विभाजन ज्ञान या प्रतीति 
को लेकर किया गया । शंकराचार्य ने यह विभाजन त्रिविध सत्ता के रूप में किया है । रज्जू-सप आदि मिथ्या' 
ज्ञानों में प्रतीत होने वाले पदार्थ प्रातिभासिक सत्य हैं। घट-पट आदि साधारण व्यवहार में प्रतीत होने वाले 
व्यावहारिक सत्य, और ब्रह्म पारमाथिक सत्य है । 


जनदर्शन बाह्यजगत्‌ को मिथ्या नहीं मानता, फिर भी उसने इंद्रिय तथा मन के द्वारा होने वाले ज्ञान 
को सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष कहा है और केवल आत्मा से होने वाले ज्ञान को पारमाथिक प्रत्यक्ष । यशोविजय 
ने इस वर्गीकरण के कारण इस प्रकार प्रस्तुत किए हैं-सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष के द्वारा पारमाथिक न होने पर 
लोौकिक-ध्यवहार का संचालन होता है। हम इंद्रिय तथा' मन के द्वारा जानकर कहीं प्रवत्त होते हैं और कहीं” 
निवृत्त | इस व्यवहार में कहीं बाधा नहीं पड़ती । इस प्रकार समीचन व्यवहार का का रण होने से इसे सांव्य- 
वहारिक कहा जाता है। अनुमान को इसीलिए परोक्ष कहा जाता है, क्योंकि वहाँ वस्तु की साक्षात॒ प्रतीति. 
नहीं होती । हम धूएँ के द्वारा अग्नि का अनुमान करते हैं। इसी प्रकार संंव्यवहारिक प्रत्यक्ष में आत्मा वस्तु, 


को मन और इद्वियों के द्वारा जानता है, साक्षात्‌ नहीं । अतः वास्तव में वह परोक्ष ही है, केवल व्यवहार में 
प्रत्यक्ष कहा जाता है । 


(५) 


प्रत्यक्ष आत्मा की अनुभूति होने के कारण भ्रांत नहीं होता। इसके विपरीत अनुभान आदि परोक्ष ज्ञान 
मध्यवर्ती हेतु आदि के मिथ्या होने पर भिथ्या भी हो सकते हैं । प्रस्तुत ज्ञान भी इंद्रिय और मन का न्यवधान 
आ जाने के कारण सिथ्या हो सकता है। पीलिया रोग वाले को सफेद वस्तु भी पीली दिखाई देती है । इसी 
अकार मन में राग, द्वेष आदि के कारण बाह्य वस्तुएँ विपरीत दिखाई देने लगती हैं।मिथ्यात्व की संभावना 
होने के कारण यह ज्ञान वास्तव में परोक्ष ही है।' 


यहाँ एक बात विचारणीय है धर्मकीति ने प्रत्यक्ष की परिभाषा में अश्ञांत शब्द लगाया है। उसकी 
मान्यता है कि प्रत्यक्ष तिविकल्पक या कल्पनारहित होता है। भ्रांति की संभावना केवल कल्पना में होती 
है, निविकल्पक प्रतीति में नहीं होती । अतः प्रत्यक्ष सदा अश्रांत होता हैं। गौतम ने भी अपनी प्रत्यक्ष की 
ब्याख्या में इसी का अनुसरण किया. है । उसने प्रत्यक्ष को अव्यपरदेश्य, अव्यभिचारी और व्यवसायात्मक कहा 
है। प्रत्यक्ष में जो ज्ञान होता है उसे शब्दों द्वारा प्रकट नहीं किया जा सकता | साथ ही वह निर्दोष होता: 
है। यशोविजय ने सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष में दोष की संभावना बताकर इसी तथ्य का समर्थन किया है । 


.. पुषठठ ४, पं. १० तद्धीनिद्रिया-जैन दर्शन में आत्मा चेतन और अपौद्गलिंक है। इसके विपरीत मन और 
इंद्रियाँ जड तथा पौद्गलिक हैं । जो ज्ञान आत्मा से होता है वह (प्रत्यक्ष! है और जो अन्य कारणों की अपेक्षा: 
रखता है वह परोक्ष । इसी आधार पर मति और श्रुत को 'परोक्ष कहा गया है। ह 


मीमांसादशंन में इन दोनों की व्याख्या दूसरे प्रकार से की गई है। वहाँ प्रत्यक्ष का अर्थ है-वह ज्ञान 
जो स्वत: प्रमाण है । जिसे प्रामाण्य के लिए किसी अन्य आधार की आवश्यकता नहीं है, जैसे वेद ।! इसके 
विपरीत जिस ज्ञान का प्रामाण्य किसी अन्य आधार पर अवलंबित है, उसे परोक्ष कद्ठा जायगा, जैसे स्मृतियाँ 
तथा उत्तरवर्ती साहित्य । उनका प्रामाण्य वेद के प्रामाण्य पर निर्भर है । मीमांसादर्शन में स्मृतियों के लिए 
अनुमान शब्द का प्रयोग भी किया गया है । यशोविजय ने भी प्रत्यक्ष और परोक्ष की व्याख्या में उपर्युक्त 
दृष्टि को सामने रखा है । उनका कथन है कि जिस ज्ञान में संशय, विपयंय तथा अनध्यवसाय की संभावना 
है, वह स्वतः प्रमाण नहीं होता, उसे परोक्ष कहा जायगा । मति और श्रुत इसी प्रकार के ज्ञान हूँ। इसके 
विपरीत जो ज्ञान केवछ आत्मजन्य होते हैं, उनमें संशय आदि की संभावना नहीं है। वे स्वतः प्रमाण हैं॥ 
उन्हें प्रत्यक्ष कहा जायगा । । 


इस प्रकार प्रत्यक्ष और परोक्ष में परस्पर भेद का निरूपण दो आधारों पर किया गया। प्रथम आधार 
ज्ञप्ति अर्थात्‌ ज्ञान की उत्पत्ति से संबंध रखता है । प्रत्यक्ष केवल आत्मा से उत्पन्न होता है और परोक्ष 
इंद्रिय एवं मन की सहायता से । द्वितीय आधार प्रमिति अर्थात्‌ प्रामाण्य है। आत्मा से होने वाला ज्ञान 
स्वतः प्रमाण होता है । उसमें अप्रामाण्य की संभावना नहीं रहती । इसके विपरीत इंद्रिय एवं मन से होने 
. बाला ज्ञान इस संभावना से मुक्त नहीं होता । उसका प्रामाण्य अन्य तथ्यों पर निर्भर है। 


पृष्ठ ५, पं. ७ नन्वेबसवग्नरह-मति और श्रुत के परस्पर भेद को लेकर पविशेषावह्यक-भाष्य' में विस्तृत 
चर्चा है। वहाँ यह मत भी आया है कि प्रत्येक ज्ञान शब्द का संपर्क होने पर *श्रुत-ज्ञान हो जाता है। सर्वे- 
प्रथम इंद्रियाँ वस्तु को ग्रहण करती हैं जिसे 'अवग्रह कहा जाता है । उसके पश्चात्‌ मन अपने प्राचीन संस्कारों 
के अनुसार उनका वर्गीकरण करना चाहता है, जिसे “ईहा' कहा जाता है। वर्गीकरण की इच्छा होते ही ज्ञान 
के साथ शब्द जुड जाता है। उसके बिना वर्गीकरण नहीं हो सकता । इसी तथ्य को रूक्ष्य में रखकर यह 
शंका उठाईं गई कि ईहा आदि को श्रूत कहा जाय या मति ? यशोविजय का कथन है कि उत्तर अवस्था में 
शब्द का सम्मिश्रण होने पर भी उस ज्ञान का प्रारंभ शब्द से नहीं होता । अत: उसे मति ही कहा जायगा। 
इसके विपरीत जिस ज्ञान का प्रारंभ ही शास्त्र या दूसरे के कथन से हो उसे श्रुत कहा जायगा । 


(६) 


कस्तव में देखा जाय तो थत ज्ञान का लक्ष्य महापुरुषों के अनुभवों को प्रश्नय देना है । वैद्िक परपरा 
में जो स्थान श्रति का है वही यहाँ श्रुत का है। वहाँ श्रूति को चार ब्रेदों में त्रिभक्त किया जाता है और जहाँ 
श्रत्न को अंगग्रविष्ट, अंगबाह्य आदि के रूप सें । बहुत सी परंपराहँ श्रुत अर्थात्‌ ज्रामम को प्रमात्न नहीं 
औऑनलीं । उत्तका कथन है कि हमें अपनी ही अनुभूति पर निश्वेर रहना चाहिए कितु त्ास्तत्र में देखा ज़ाय 
सो हमारे ज्ञान का अधिकांश दूसरों की अनुभूति पर निर्भर होता है। हम रेलवे की समयसारिसी देख कर 
स्टेशन पर चले जाते हैं और गाडी पकड लेते हैं। बहुत-सी बातें समाचार-पत्र एवं आकाशवाणी से जानते हैं । 
यूदि उन सब पर विश्वास छोड दिया जाय तो जीता कठिन हो जायगा । अत: आमम या श्रुत का जीवन में 
महत्त्वपूर्ण स्थान है, कितु उसके प्रामाण्य का निदचर्य कर लेना चाहिए। शास्त्र के प्रामाण्य को लेकर तीम 
मान्यताएँ हैं। प्रथम मान्यता मीमांसा-दर्शन की है। उसका कथन है कि वाणी में दोष वक्ता के कारण 
आता है। जिस वाणी का कोई वक्ता ही नहीं है उसमें दोष नहीं हो सकता । वेद अनादि हैं। उनका कोई 
वक्‍ता नहीं है, अतः ये निर्दोष और अंतिम प्रमाण हैं । दूसरी मान्यता वेदांत एवं अन्य वैदिक-दर्शनों की है । 
वे वेद को ईश्वर की रचना मानते हैं। उनका कथन है कि वाणी में तभी दोष आता है, जब वक्‍ता अल्पन्न 
आ रागह्ेष से जभिभूत हो, ईश्वर सर्वज्ञ और राभद्वेंप से परे है । अत: उस्रक्की ब्राणी में दोष नहीं उठ 
सकता । तीसरी मान्यता जैनदर्शन की है । वह भी उपर्युक्त दोनों गुणों को आवश्यक मानता है, कितु ईइवर 
के स्थान पर उन महापुरुषों को रखता है जो साधना द्वारा समस्त दोषों से मुक्त हो चुके हैं और सर्वेज्ञत्व 
प्राप्त कर चके हैं। शास्त्र उन्हीं की वाणी हैं । जो आगम सर्वज्ञ की वाणी नहीं हैं, उन्हें भी इसी आधार पर प्रमाण 
आना जाता है कि वे सर्वेज्ष की वाणी का अनुसरण करते हैं ।साथ ही उनके रचयिता महाज्ञानी तथा चरित्र- 
संपन्न हैं। इन्हीं दो तथ्यों के आधार पर प्रत्येक रचना में प्रामाष्य का तारतम्य आ जाता है । 


पृष्ठ ६, पं. २-५ अंगोपांगादौ-जब हमर किसी पुस्तक को पढते हैं तो दो प्रकार की अनुभूतियाँ एक 
साथ चलती हैं। प्रथम अनुभूति अक्षरों के प्रत्यक्ष तथा घशब्दरचना की होती है | इस में अर्थ का अनसंधान 
नहीं होता । द्वितीय अनुभूति अर्थानुसंधान के पश्चात्‌ शब्दों द्वारा प्रतिपादित विषय की होती है । प्रथम 


अनुभूति मतिन्नान के अंतर्गत है और द्वितीय श्रुतज्ञान में | प्रथम का आधार चारक्षुष प्रत्यक्ष होता है और 
'दित्तीय का अर्थानुसंधान या मनन । 


पृष्ठ ६ पं. ११ अथ अज्ञानम्‌-यहाँ यह प्रइन उठाया गया है कि व्यंजनावग्रह को ज्ञान की कोटि में 
नहीं रखा जा सकता। बहरे के कान में शब्द का प्रवेश होता है, कितु वह उसे नहीं पकड पाता । फलस्वरूप 
'इस संपकक को ज्ञान नहीं कहा जाता । इफ्ी प्रकार व्यंजनावग्रह को अथंशून्य होने के कारण ज्ञान नहीं कहना 


चाहिए। उत्तर के रूप में ग्रंबकार का कयन है कि वास्तव में वह ज्ञानस्वरूप न' होने पर भी ज्ञान कारण होने 
से उसे ज्ञान कहा जा सकता है। 


पृष्ठ ७, पं. ४ व्यंजनावग्रह-व्यंजनशब्द की व्यृत्पत्ति है-व्यज्यते अनेनेति व्य>जनम्‌” अर्थात्‌ अभिव्यक्ति 
का साधन। यहाँ इसके दो भर्य किए जाते हैं । प्रयम अर्थ है-इंद्रियाँ, जो पदार्थ को प्रकट करती हैं। द्वितीय 
अंथथ है-रूप, रस आदि गुण, जिनके द्वारा वस्तु पहिचानी जाती है। व्यंजनावग्रह की व्यत्पत्ति है-व्यंजनेन 
व्यजनस्यावग्रह सर्वश्रथम इंद्वियों में रूप, रस, गंध, स्पश आदि की अनुभूति होती है । उसके परचात उस 


अनुभूति के आधार पर अर्थ का संनिवेश किया जाता है । इसी प्रथम अनुभूति की “व्यंजनावग्रह 
कहा जाता है । 


तुलनात्मक ज्ञान के लिए व्यंजन शब्द्र के अर्थ को रामझाना आवद्यक है । व्याकरणशास्त्र में अक्षरों का 
विभाजन स्वर और व्यंजनों के रूप सें किया जाता है । स्वर का अर्थ है केवल ध्वनि, जो बिना आघात के 
बाहर निकलती है। वही स्थानविषेश से टक्कराकर व्यंजनों का रूप के छेती है । दूसरे झब्दों में यों कहा 


(७) 


बायगा की ध्वनि 02 में आकार ग्रहण करती है । इसी प्रकार जब निराकार प्रतोति आकार 
हैने लगती है तो उसे व्यंजनावग्रह कहा जाता है। 


._ भोजन में रोटी, चावल आदि व्तुएँ क्षुधा-निवृत्ति का मुख्य तत्त्व होती हैं। शाक, दही आदि पदार्थ 
उन्हें स्वादिष्ट बनाते हैं । इन्हीं को व्यंजल कहा जाता है। एक ही खाद्य वस्तु विभिन्न | व्यंजनों का संपर्क 
आप्त करके भिन्न-भिन्न स्वाद देने लगती है। इस प्रकार भोजन का सामान्य तत्त्व विज्येष रूप छे लेता है । 
व्यंजनावग्रह में भी सामान्य या निराकार प्रतीति साकार बनने लगती है । 


कफ 


पृष्ठ ७, प. ५ सच" ****“चतुर्धा-ग्रहाँ इंद्रिय-प्राप्यकारित्व के संबंध में कुछ जान छेना आवद्यक है । 
वेद 


क्र दर्शनों की मान्यता है कि प्रत्येक इंद्रिय विषय के साथ संबद्ध होकर उसे ग्रहण करती है। श्रोल्रेंद्रिय 
में शब्द की तरंगे प्रविष्ट होती हैं, चक्षरिन्द्रिय रश्मियों के द्वारा विषय के साथ संपर्क स्थापित करती है और 
फाणेंद्रिय में सुगंधित परमाणु प्रविष्ट होते हैं। रसना और स्परशनेंद्रिय में यह संपर्क निविवाद है। जैनदर्गन 
का कथन है कि चक्ष्‌ को इस संपर्क की आवश्यकता नहीं होती । इसी प्रकार मन भी संपर्क स्थापित नहीं 
करता । फलूस्वरूप्र इन दोनों में “व्यंजनावग्रह नहीं होता । वहाँ प्रतीति का प्रारंभ अर्थ की अनुभूति से होता 
है | स्यायदर्भन का कथन है कि द्रव्य का प़त्यक्ष केवछ मन या चक्षु के द्वारा होता है। शेष इंद्रियाँ केकल 
गुणों को ग्रहण करती हैं, द्रव्य को नहीं । जेनदर्शन का भी कथन है कि चक्षु और मन के द्वारा खर्वेप्रथम 
अर्थावग्रह होता दे । उन्हें व्यंजनावग्रह से अथविग्रह पर जाने की आवश्यकता नहीं होती । इसके बिपरीत 
अन्य इंद्रियाँ पहले व्यंजनावग्रह के रूप में गुणविशेष को ग्रहण करती हैं और उसके पदचात्‌ अर्थ पर 


'पहुँचती हैं । 


पृष्ठ ७, पं. ५ स उ् मयन-मन और चक्षु को अप्राप्यकारी सिद्ध करने के लिए जैनदर्शन नीचे लिखी 
युक्तित प्रस्तुत करता है 


अन्य इंद्रियाँ जब वस्तु का ग्रहण करती हैं तो उन पर वस्तु के गुणों का अनुकूल या प्रतिकूल प्रभाव 

पडता है । अग्नि या तपी वस्तु का स्पर्श उष्णता के साथ शरीर पर छाले उत्पन्न कर देता हैं। इसी प्रकार 

जिद्दा और श्राणेंद्रिय में रस एवं गंध के अतिरिक्त अन्य प्रभाव भी होते हैं, कठोर शब्द कान के पर्दों पर 

आघात करता है। चक्षु तथा मन पर इस प्रकार के प्रभाव नहीं होते । आग को देखने पर भी आँखों में जलन 

नहीं होती । इसी प्रकार मन पर भी उसका प्रतिकूल प्रभाव नहीं पड॒ता। अतः ये दोनों अश्राष्यकारी हैं। 

. न्यायदर्शन का कथन है कि मन का वस्तु के साथ संपर्क नहीं होता । वह इंद्रिय और आत्मा के बीच की कंडी 
है। कितु चक्षु-इंद्रिय अप्राप्यकारी नहीं है । आँखों की रश्मियाँ बाहर निकलकर वस्तु को ग्रहण करती हैं ॥ 

वेदांत रश्मियों के साथ अंतःकरण का भी बाहर निकलना स्वीकार करता है। वर्तमान विज्ञान का कथन है कि 

रश्मियाँ बाहर नहीं निकलती, कितु वस्तु का आँख की पुतली में प्रतिबिब पडता है। दृष्टिनाडी उस ग्रतिबिब 

- को मस्तिष्क तक ले जाती है और ज्ञान या अनुभूति का विषय बना देती है। यंह मान्यता भी चक्षु के 
अप्राप्यकारी होने का समर्थन करती है। जहाँ तक मत का प्रश्त है इसके द्वारा तीन प्रकार की अनुभूतियाँ 

होतो हैं । प्रथम प्रकार उन अनुभूतियों का है जिनका प्रारंभ इंद्रिय-ज्ञान से होता है कितु मनन अपनी ओर 

से उस ज्ञान में किसी नर तत्त्व का संनिवेश करता है जैसे-अनुमान । वहाँ धूम का इंद्रियप्रत्यक्ष होता है 

और उस आधार पर मन अग्नि की प्रतीति को जोड देता है । इसी प्रकार श्रुतज्ञान में अक्षरों का प्रत्यक्ष 

: होता है और मन अर्थो को जोड देता है । ऐसे स्थलों में मानसिक ज्ञान को सभी ने परोक्ष माना है। द्वितीय 
' भ्रकार उन अनुभूतियों का है जहाँ मन इंद्विय द्वारा अनुभूत पदार्थ में उत्तरोत्तर सूक्ष्मता एवं व्यवसाय त्मकता 
लाने का प्रयत्न करता है । जैनदर्शन में इसी क्रम का विभाजन अवग्रह, ईहा आदि के रूप में किया ग्ग्मा है ॥ 
-स्यायदर्शन इसे तिविकल्पक एवं सविकल्पक प्रत्यक्ष के रूप नें उपस्थित करता है । बद्ध-दर्शत प्रथम निविक- 


(९) 


पश्चात्‌ निविकल्पक ज्ञान को मानता है, कितु उसकी व्याख्या भिन्न प्रकार से करता है। वहाँ वस्तु और 
उसक! विशेष धर्म, घट और घटत्व दोनों प्रतीत तो होते हैं, कितु उनमें परस्पर संबंध का भान नहीं होता ' 
यह भान तृतीयक्षण में होता है इसके विपरीत जनद्शन का कथन है कि प्रथम क्षण में केवछ वस्तु का 
भान होता है और वेशिष्टय का उत्तरवर्ती क्षणों में । 


पृष्ठ १०, पं. ६ कथ तहि-नंदिसूत्र में अवग्नह की व्याख्या में आया है-सि जहा नामए केइ पुरिसे 
अब्वत्तं सह सुणेज्जा तेणं सद्देत्ति उम्गहिए, न उण जाणइ के बेस सद्दाइ त्ति! अर्थात्‌ जैसे किसी पुरुष ने 
अव्यक्त शब्द सुना । उसे यह भान नहीं होता कि वह किसका शब्द है ? यही अवग्रह है । यहाँ प्रशन होता 
हैं कि शब्द का भान होने पर उसे अवग्रह कैसे कहा जायगा ? क्योंकि अवग्रह में नाम, जाति आदि का 
वर्गीकरण नहीं होता । उत्तर में आचार्य का कथन है कि जिस प्रकार चल्ष से होने वाले अवग्रह में आकार 
का भान होते पर भी यह पता नहीं चंछता कि वह किसका है । इसी प्रकार श्रोत्र से होने वाले अवग्रह में 
केवल शब्द का भान होता है। वह किसका है या क्या कह रहा है, इत्यादि का भान नहीं होता। 


पृष्ठ १३, पं.६ नन्‍्ववग्रहेउपि क्षिप्रेतरादि * ** भेद-प्रभेद द्वारा वस्तु को समझना भारत की प्राचीन 
परिपाटी है। प्रत्येक परंपरा ने इस शली को अपनाया हैं। बहुत बार ऐसा भी हुआ है कि भेद-प्रभेदों को 
लेकर परस्पर प्रतिस्पर्द्धा चल पडी और जिसने जितने अधिक भेद किए वह उतना ही सूक्ष्म विवेचकत समझा 
गया । इसी प्रतिस्पर्द्धा के कारण जैनशास्त्रों में मतिज्ञान के भेदों की संख्या ३३६ तक पहुँच गई । सर्वप्रथम 
चार भेद किए गए-अवग्रह, ईहा, अवाय और धारणा । अवग्रह के पुन: दो भेद हो गए-अर्थावग्रह और 
व्यंजनावग्रह ॥ व्यंजनावग्रह मन और चक्षु के द्वारा नहीं होता । शेप चार इंद्वियों के द्वारा होते के कारण 
उसके चार और अर्थावग्रह आदि चारों के छः छः भेद हो गए । इन अट्ठाईस में प्रत्येक के पुन: १२-१२ भेद 
कर दिए गए यहाँ यह प्रइन होता है कि अवग्रह केवल एक क्षण रहता है । उसमें बारह अवस्थाएँ संभव नहीं 
हैं। व्यंजतावग्रह में तो अर्थ का भान ही नहीं होता, ऐसी स्थिति में यह भेद कैसे करिए जा सकते हैं। 
यशोविज 4 को सृक्ष्मद्ृष्टि इस असामंजस्य पर पहुँची ओर उन्होंने भी इसका अनुभव किया। दूसरी ओर 
परंपरा के प्रति श्रद्धा बनी हुई थी । अतः उन्होंने उत्तरकालीन विकास के आधार पर अवग्रह में भी इन 
भेदों का समर्थन किया । उन्होंने स्पष्ट कहा है कि वास्तव में वे अपाय के भेद हैं, कितु कारण में कार्य का 
उपचार करके उन्हें अवग्रह के भेद भी मान लिया गया । 


पृष्ठ १३, पं. ९ (अगपग्रहो द्विविधः)-उपर्युक्त समस्या का एक और समाधाब प्रस्तुत किया गया ॥ 
उन्होंने अवग्रह के दो भेद कर दिए नैर्चयिक और व्यावहारिक । नेरचयिक अवग्रह ज्ञान की प्रथम अवस्था 
है । वहाँ अन्य भेदों का संभव नहीं है । कितु व्यावहारिक अवग्रह सापेक्ष है| प्रत्येक ज्ञान में हम उत्तरोत्तर 
सुक्ष््ता की और जाते हैं और प्रत्येक नवीन तत्त्व सर्वप्रथम अवग्नह के रूप में उपस्थित. होता है। उदाहरण 
के रूप में हमने किसी दूरवर्ती वस्तु को देखा । द्वितीय क्षण में संदेह हुआ कि वह मनुष्य है या कोई अन्य 
वस्तु ? तृतीय क्षण में संभावना होने लगी कि मनुष्य होना चाहिए और चौथे क्षण में निरचय हो गया कि 
यह मनुष्य ही है । संशय के पू्ववर्ती क्षण को अवग्रह कहा जायगा । और उत्तरवर्ती दो क्षणों को क्रमश: ईहा 
- और अवाय । मनृष्यत्व का निश्चय होने पर पुन' संदेह होता है कि वह राम है या कोई अन्य ? इस संदेह से 
चहले राम का अवग्रह होता है और उसके पश्चात्‌ ईहा तथा अवाय। इसी प्रकार ज्यों-म्पों जिज्ञासा बढती 
है और हम सामान्य से विशेष की ओर जाते हैं, अवप्रद ईहा आदि चारों अवस्थाएँ नया रूप केती रहती 
हैं। इन उत्तरवर्ती अवस्थाओं को लेकर अवग्रह के भी १२ भेद किए जा सकते हैं । 
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पृष्ठ १५, पं. २स एवं हृढ-5ग्योवेजय ने धारणा को तोन अवस्थाओं में विभक्त किया है-अविच्युति, 
वासना आर स्मृत्ति । अविच्युति का भर्य है-अनुभूति का स्थायी होता । वासना का अर है-उसका संस्कार के 
रूप में परिणत होना । जब वह संस्कार पुनः उदबुद्ध हो जाता है तो उसे 'स्मृति”' कहा जाता है। वर्तमान 
मनोविज्ञान का कथन है कि हमारे मन पर पडने वाला कोई प्रभाव समाप्त नहीं होता । जब तक वह चेतन 
मन में रहता है, उसका भान होता रहता है। अचेतव मन में जाकर वही संस्कार के रूप में पडा रहता है 
और अवसर आने पर पुनः उदबुद्ध हो जाता है। इन्हीं भवस्थ 'ओ को यहाँ ऋमदशाः: वासना तथा 'स्मृति' कहा 
गया है । यहां एक प्रइन होता है कि जैन दृष्टि से वे संस्कार कहाँ रहते हैं ? इसके उत्तर में जैनदर्शन मन 
तथा समस्त इंद्वियों को द्रव्य तथा भाव के रूप में विभक्त करता है । द्वव्येन्द्रिय तथा द्रव्यमत जड हैं । भावें,, 
द्विय तथा भावमन भात्मस्वरूप हैं। समस्त संस्कार आत्मा में रहते हैं । उन्हीं को कार्मण शरीर कहा ' जाता 
है। यह संस्कार, अपने आप में जड़ होने पर भी आत्सा को प्रभावित करते रहते हैं । वर्तमान मनोविज्ञान 
में जो स्थान अचेतन मन का है, वही जैनदर्शन में कमेयुक्त आत्मा का। 


पृष्ठ १५, पं. ६ केचित्तु अपनयन-किसी-किसी आचार्य ने अपाय और धारणा का स्वरूप बताते हुए 
कहा है कि अपाय निषेधात्मक होता है और धारणा विध्यात्मक। ईहा में विशेष रूप से जानने की इच्छा 
होती है। उसके पश्चात ज्ञाता वस्तु का विवेचन वारता है। सर्वप्रथम इतर वस्तु का अपलछाप करता है। 
उदाहरण के रूप में जब सामने खड़े व्यक्ति को हाथ-पैर आदि हिछाते देखता है तो इस निश्चय पर पहुँचता 
है कि वह 'स्थाणु” नहीं हो सकता । इसी अपतयत का नाम “अवार्या है। उसके पश्चात्‌ विध्यात्मक निरचय 
करता है कि वह मनुष्य ही है यह 'धारणा” है। यह निश्चय पर पहुँचने की वैज्ञानिक प्रक्रिया है। सर्वप्रथम 
सामान्य ज्ञान होता है। उसके पहचात्‌ विशेष की जिज्ञासा होती है। तत्ाइचात्‌ व्यावत्तंक धर्मों के आधार 
'पर पक्षांतर का अपलछाप किया जाता है और उसके पर्चात्‌ विध्यात्मक निर्णय पर पहुँचते हैं । इन्हीं को 
जुनदर्शन में ऋमश: अवग्रह, ईहा, अवाय और धारणा के रूप में प्रस्तुत किया गया है । 


यशोविजय का कथन है कि अपाय सर्वत्र निषेधात्मक नहीं होवा। वह कहीं विधिरूप होता है और 
कहीं निषेधरूप और कहीं उभयरूप । हाथ-पैर आदि अंगों का संचालन जिस प्रकार स्थाणुत्व का व्यावत्तंक 
है उसी प्रकार मनुष्यत्व का प्रतिपादक भी हो सकता है । यह ज्ञाता पर निर्भर है। कि उसे किस प्रकार की 
प्रतीति होती है । ऐसी स्थिति में विधि अववा निषेध दोनों को अपाय कहा जायगा । वास्तव में देखा जाय 
'तो यहाँ दो शब्द मिलते हैं । अपाय और अवाय । अपाय का शाब्दिक-अर्थ निषेधात्मक है। जैसे अपनयन, 
अप्सरण, अपगम इत्यादि । कितु अव-उपसर्ग निषेधात्मक नहीं है। वह केवल निश्चय तथा मर्यादा को प्रदूट 
करता है जैसे अवगम, अवस्थित इत्यादि । अवाय में ज्ञान निश्ववात्मक और मर्यादित हो जाता है। और 
उसमें विधि तथा निषेध दोनों तत्त्व रहते हैं । 


पृष्ठ १६, पं १ अन्यथा स्मृतें-अवाय को निर्ेधात्मक तथा घारणा को विध्वात्मक म।न छेने पर एक 
आपत्ति खडी होती है। ऐसी स्थिति में अविच्युति, वासना और स्मृति के रूप में धारणा की जो व्याख्या की 
गई है, उसे अतिरिक्त कोटि में रखना होगा । फलस्वछूप मतिज्ञान के पाँच भेद हो जाएंगे । 


वास्तव में देखा जाय तो अविच्युति और वासता को ज्ञान के भेदों में नहों रखा जा सकता । वे केवल 
स्मृति के सहायक हैं, उपयोग-हूप नहीं हैं। स्मृति अपने आप में एक नया ज्ञात है। पूर्वाउभव उदरसयें सहा- 
यक होता है, कितु वह उसकी अवस्था-विशेष नहीं है । प्रत्येक ज्ञान अयना कार्य पूरा करके शांत हो ज!ता है । 
नये हक में, चाहे वह पृवनिभूत दस्तु का ही हो, पुनः नये अवग्रह आदि होते हैं । स्मति मानस-ज्ञान है । उसमें 
भी चारों अवस्थाएँ स्वतंत्र रूप से होती हैं ! ऐसी स्थिति में यदि निषेध और विधि दोनों को अवाय मान 
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लिया गया, तो मतिज्ञान के तीन ही भेद रह जाएँगे । अतः: अवाय और धारणा को क्रमदा: निषेध और 
विधिरूप मानता अधिक उपयुक्त है। इसके उत्तर में यशोविजय का कथन है कि यदि ज्ञान अवाय तक ही 
सीमित रहे ओर वासना या संस्कार के रूप में परिणत न हो तो वह स्मृति का उत्पादक नहीं हों सकता। 
अत: स्मृति को उत्पन्न करने के छिए ज्ञान की एक ऐसी अवस्था माननी होगी जो हृढीभूत द्वोकर संस्कार 
छोड जाती है । यही धारणा है। जहाँ तक ज्ञेय का प्रइन है, अवाय उसे पुरी तरह जान लेता है । धारणा में 
वही दृढ होकर संस्कार का रूप ले लेता है । 


पृष्ठ २०, पं. ५ सम्यकू-सम्यक्‌-श्रुत और मिथ्या-श्रुत का विभाजन दो आधारों पर किया जाता है। 

प्रथ्म आधार व्यक्तिनिष्ठ है और द्वितीय वस्तुनिष्ठ | आगमिक्त परंपरा व्यक्तिनिष्ठ आधार को अधिक 
अहृत्त्व देती है। उसका कथन है कि सम्यक्‌-दृष्टि का समस्त ज्ञान सम्यक होता है और पिध्या-दष्टि का 
मिथ्या । ऐसी स्थिति में आचारांग आदि जैनशास्त्र भी मिथ्या-दृष्टि द्वारा गृहीत होने पर मिथ्या हैं और 
सम्यक्‌-दृष्टि द्वारा गृहीत होने पर सम्यक््‌। पस्तुनिष्ठ आधार में आचारांग आदि जैनशास्त्रों को सम्यक्‌-श्रुत 
कहा गया और महाभारत, रामायण आदि जैनेतर ग्रंथों को मिथ्याश्रुत । प्रथम व्याख्या उपयोगिता को लक्ष्य 
में रखती है। सम्यक्‌-हष्टि अपने ज्ञान का उपयोग आत्मविकास में करता है। बतः उसका प्रत्येक ज्ञान 
'सम्यक्‌ है । दूसरी ओर भिश्या-हष्टि उसका उपयोग आत्मपतन में करता है। अतः उसका प्रत्येक ज्ञान मिथ्या 
है । पाइचात्य दर्शनों में इस दृष्टिकोण को उपयोगितावाद शिक्षए्र॒रन्‍्वाशा। कहा गया है। जिसका विकास 
अमरीका में हुआ है । दूसरे शब्दों में इसे फलमूलक व्याख्या कहा जायगा। त्केयूग में व्यक्तिनिष्ठ व्याख्या का स्थान 

वस्तुनिष्ठ व्याख्या ने ले लिया । उस समय यह कहा गया कि जो ज्ञान घट को घट कहता है, वह सम्यक्‌ है । 
ज्ञाता सम्यक्‌ हष्टि हो या मिथ्या हृष्टि इससे ज्ञानके सम्यक्त्व में कोई बाधा नहीं पडती । इस आधार पर 
सत्य के प्रतिपादक होने के कारण जैनशास्त्रों को सम्यकूश्ुत कहा गया और असत्य के प्रतिपादक होने के 

कारण जैनेतर ग्रंथों को मिथ्याश्रुत । 


पृष्ठ २४, पं. ४ योगजधर्मानुगृहीत-न्यायदर्शन प्रत्येक ज्ञान में आत्मा और मन के संयोय को आवश्यक 
मानता है। मुक्त-अवस्था में यह संयोग नहीं रहता, अतः ज्ञान भी नहीं होता । योगज अथवा अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष 
के लिए भी यह संयोग आवश्यक है । किंतु जैनदर्शन के अनुसार ज्ञान आत्मा का स्वाभाविक गुण है । प्रत्येक 
'आत्मा अपने जप में सर्वज्ञ और सर्वेदर्शी है। ज्ञान के लिए उसे मन, इंद्रिय आदि किसी बाह्य कारण की 
अपेक्षा नहीं होती । 


वेदांत में अविद्या के दो रूप माने गए हैं-मूछाविद्या' और तुलाबिद्या । मूलाविद्या का नाश आत्मसाक्षा- 
त्कार होने पर ही होता है। उसकी निवृत्ति आंशिक रूप से नहीं होती। घट-पट आदि बाह्य वस्तुओं के 
ज्ञान में तुलाविद्या आंशिक रूप से हट जाती है और मन का व्यापार बंद होने पर पुत: आवरण डाछ देती 
है । यशोविजय ने भी ज्ञानावरण की व्याख्या इसी प्रकार की है। केवलछज्ञानावरण मूलाविद्या के समान है, 
जो एक ही बार हटता है। प्रथम चार ज्ञानों के आवरण तूछाविद्या के समान हैं, जो आंशिक रूप से हटते हैं 
ओर पुनः आत्मा को आवृत कर छेते हैं। इसीलिए जेतदर्शन में माना गया है कि प्रथम चार ज्ञान सतत 
'नहीं रहते 'जब मन में जानने की इच्छा होती है वभी आवरण रहता है और उनका आविर्भाव होता डा है ॥ 
इसके विपरीत केवल ज्ञान एुक बार उत्तन्न होने पर नष्ट नहीं होता और सतत बना रहता है। आंशिक 
* निवृत्ति के कारण प्रथम चार ज्ञानों में तरतमता रहती है। कितु केवल ज्ञान में नहीं रहती । वह सर्वत्र 
एक सा होता है । 


पृष्ठ २५, पं. २ तच्च स्मरण-जैनदर्शन में परोक्ष के पाँच भेद किए गए हैं-स्मरण, प्रत्यभिज्ञान, तक, 


(१२) 


अनमान और आगम । अनुमान को चार्वाक के अतिरिक्त सभी दश्शनों ने प्रमाण माना है। बौद्ध तथा वैशे- 
षिक दर्शनों ने तीन भेंदों को प्रमाण नहीं माना । सांख्य दर्शन आगम को भी प्रमाण मानता है। न्यायदर्शन 
प्रस्तुत तीन के अतिरिक्त उयमान को भो जो प्रत्यभिज्ञन का ही रूपांतर है। प्रभाकर ने इन चार के अति- 

रिक्त अथरपित्ति नामक स्वतंत्र प्रमाण माना है वास्तव में देखा जाय तो यह अनुमान का ही एक प्रकार है# 
वेदांत और भट्ट मीमांसकों ने अभावनामक छठा प्रमाण माना है। अन्य दर्शन इसे भी अनुमान में सम्मिलित 
करते हैं। जैनदर्शन ने स्मरण और तर्क को भी प्रयाण माना है। जिसे अन्य दहानों ने स्वीकार नहीं किया। 

उनका कथन है कि प्रमाण का कार्य है-अजात वस्तु का ज्ञान कराना । स्मरण में जिस वस्तु का भान होता 

है, वह अन्नात नहीं होती । पूर्वगृहीत होने के कारण उसझे ज्ञान को प्रमाण नहीं कहा जा सकता । उत्तर में 

जैनदर्शन का कथन है कि वस्तु ज्ञात हो या अज्ञात यदि प्रतीतिसत्य है तो उसे प्रमाण मानना चाहिए ४ 
अज्ञातता को प्रामाण्य का नियामक तकक्‍व नहीं मानना चाहिए । तक का अथ्थे है-व्याप्लि का ज्ञान । जहाँ-जहाँ 
धुंआँ है, वहाँ अग्नि होती है। अग्नि व्यापक है और घूम व्याप्प । इसी ज्ञान को तक कहा जाता है 
न्यायदशंन इसका प्रतिपादन दूसरे रूप में करता है। उसका कथन है कि व्याप्ति का ज्ञान प्रत्यक्ष के द्वारा 
होता है हम अनेक स्थानों पर घूम और अग्नि को एक साथ देख कर इस परिणाम पर पहुँचते हैं । फिर भी 
मन में संदेह रह जाता है कि संभव है कहीं धूम हो और अग्नि न हो, इस संदेह का निराकरण तर्क करता है।. 
उसका कथन है कि धृम अग्नि का कार्य है। जहाँ कार्य होता है, कारण अवश्य होता है। कार्य-कारण भाव 
के इस शाइवत सिद्धांत के आधार पर घूम को व्याप्य और अग्नि को व्यापक माना जाता है । साथ ही यह 
भी तकंशास्त्र का नियम है कि जहाँ व्याप्य होता हैं, व्यापक अवदय रहता है। न्‍्यायदर्शन इस तके को नीचे 
लिखे शब्दों में अपस्थित करता है- 

यदि धूमों वहिनव्याप्यो न स्थात्‌ बद्ि नजन्यो न स्थात्‌ ।' अर्थात्‌ धूम यदि अश्नि का व्याप्य नहीं है तो कार्य 
भी नहीं हो सकता । उसका कार्य होना व्याप्य होने को सिद्ध करता है। जैनेतरदशनों का कथन है कि तर्क 
के द्वारा कोई नूतन ज्ञान नहीं होता, अतः उसे प्रमाणकोटि में नहीं रखा जा सकता । फिर भी सभी ने उसे 
अनुमान का जीवनदाता माना है। इसी प्रकार स्मृति, उपमान तथा अनुमान दोनों को जीवनप्रदान करती 
है। जैनदर्शन अप्रमाण का अर्थ मिथ्याज्ञान करता है। और इसी आधार पर स्मृति तथा त्क॑ को अप्रमाण 
कोटि में नहीं रखता । जैनेतरदर्शन इन दोनों को मिथ्याज्ञान न होने पर भी अज्ञातवस्तु के जञायक न होते के 
कारण प्रमाण नहीं मानते । 


स्मृति को प्रमाणसिद्ध करते समय यशोविजय ने पूर्वपक्ष के रूप में दो तक॑ उपस्थित किए हैं। प्रथम 
तक यह है कि स्सृति में 'स देवदत्त:' इस प्रकार का भान होता है । इसमें देवदत्त विश्वेष्य है और स विशेषण।. 
जोकि देवदत्त की परोक्षता और अतीवता की सूचित करता है। परोक्षता के संबंध में कोई विवाद नहीं है, 
कितु यह आवश्यक नहीं है कि स्मृति के समय देवदत्त अतीत हो चुका हो । उस समय भी वहू वर्तमान हो 
सकता है । ऐसी स्थिति में अतीतत्व की प्रतीति सम्यक्‌ नहीं कही जा सकती । यशोविजय का कथन है कि 
यह विशेषण सर्वत्र विशेष्य की अतीतता का वोधक नहीं है । यहाँ अतीतता का संबंध विषय के साथ न 
होकर उस प्रतीति के साथ है जो पहले हो चुकी है। यदि तत्‌ का अर्थ केवल परोक्ष किया जाए तब भी यह 
आपत्ति नहीं रहती । पूर्वे पक्ष की दूसरी युक्ति यह है कि स्मृति का प्रामाष्प प्रत्यक्ष के प्रामाण्य पर निर्भर 
है। यदि प्रत्यक्ष अश्रांत है तो उसकी स्मृति भी अश्रांत कही जायगी । इसके विपरीत यदि वह मिथ्या है तो 
स्मृति भी मिथ्या होगी। इस प्रकार स्मृति का प्रामाण्य स्वतंत्र नहीं है। अतः उसे प्रमाण नहीं मानना 
चाहिए। उत्तर में बशोविजय का कथन है कि अनुमान का प्रामाण्य भी व्याप्तिज्ञान के प्रामाण्य पर निर्भर 
होता है, फिर भी उसे प्रमाण माना जाता है। अतः प्रामाणप्य का आधार स्वातंत्र्य न होकर ज्ञान की यथा«- 
थंता, है और इस आधार पर स्पृति को अप्रमाण नहीं कहा जा सकता । 


(११) 
...«- प्रह्यभिशानम्‌-जेनेतर दर्शनों में प्रत्यभिज्ञा शब्द की 
की शैवसाधना को प्रत्यभिज्ञा-दशन कहा जाता है । वहाँ यह 


माना गया है कि प्रत्येक जीव शिव अर्थात्‌ परमात्मा का संकुचित रूप है । अपने आप में शिव होने पर भी 
अज्ञान के कारण जीव या पशु मान रहा है । उसके दूर होते ही अपने स्वरूप को पहचान लेता है और 


दिव हो जाता है । इसी पहचाब को प्रत्यभिन्ञा कहा गया है ! 
पर उपमान शब्द का अयोग मिलता है। इसका अर्थ है-तुलना के 


द्वारा प्राप्त होने वाला ज्ञान । किसी व्यक्ति को केहा जाता है कि गवया गाय के सहृश होता है ॥ 


बन में जाकर वह गो-सदहृंश प्राणी को देखता हैं और समझ लेता है कि यह गवय ॒ है। न्याय वर्था 


सांख्यदर्शन इसकी परिभाषा इसी रूप में करते हैं। कितु जेनदशेत इसकी व्याख्या व्यापक रत में करता है ४ 
है उदाहरण के 


उसका कथन है कि प्रत्यक्ष और स्मृति से उत्पन्न होने वाले सभी अनुभव प्रत्यभिज्ञान 
रूप में एक ही व्यवित को दुबारा देखकर हम कहते हैं “यह वही देवदत्त है” ।॥ यह एकत्व-प्रत्यभिज्ञान है । 
यज्ञदत्त को देखकर हम कहते हैं-“यह देवदत्त नहीं है” ; दो भाइयों में से एक को देखकर कहते हैं-यपह उस 
सरीखा है। इस प्रकार एकत्व, वेसाहश्य तथा साहइय आदि सभी तुलनात्मक ज्ञान प्रत्यभिज्ञान में आजाते हैं ४ 

पृष्ठ २९, पं. २ एतेनेति-मीमांसक भी उपमान की व्याख्या में साइश्य को आवश्यक नहीं मानते ॥ 
उनका कथन है कि इसके लिए संज्ञा और संज्लि का संबंध पर्याप्त है। हम किसी व्यक्ति को बताते हैँ कि 
अवय ऐसा होता है। वन में जाकर वह उम्र लक्षणवाले प्राणी को देखता है और पहचान जाता है । यह ज्ञान 


लक्षण के आधार पर होता है। साहर्य के आधार पर नहीं। । 
पुष्ठ ३०, पं. ८ स्वरूपप्रयुवता-व्याप्ति दो प्रकार की होती है। सोपाधिक और निरुपाधिक । जहाँ 


साध्य किसी अन्य तत्त्व के बिना हेतु को व्याप्त करता है, उसे निरुषपाधिक-व्याप्ति कहा जाता है। जसे- 
अग्निद्वारा धूम की व्याप्ति । जहाँ धूम है, वहाँ अग्नि अवश्य होगी । इसके लिए अग्नि को किसी अन्य तेत्ता 
की अपेक्षा नहीं हेती । अतः यह निरुपाधिक व्याप्ति है । इसके विपरीत धूम आग्नि, को तभी व्याप्त करता है 
जब उसके साथ आद ईघन हो । यहाँ आए ईंघन उपाधि है । इस संबंध को सोपाधिक कहा जाता है। जहाँ 
साध्य किसी उपाधि के बिना हेतु को व्याप्त करता है, उस संबंध को स्वरूपस्थ या स्वाभाविक केंहा जाता 


है । वहीं पर हेतु को सम्यक्‌ माना जाता है, वही सोपाधिक होने पर हेत्वाभास हो जाता है । 


पुष्ठ २६ पे: ६ अनुभवस्म्तिहेतुक 7 
अयोग साधना के क्षेत्र में मिलता है। कश्मीर 


लौकिकज्ञान के क्षेत्र में इसके स्थान 


पृष्ठ ३१, पं. २ अथस्वव्यापक ऊपर बताया जा चुका है कि ब्याप्ति-ज्ञान के बिना अनुमान नहीं 


हो सकता । हेंम दस-बीस स्थानों पर धूम और अग्नि को एक साथ देखते हैं और इसके द्वारा यह निश्चय 


करते हैं कि जहाँ धूम होगा, वहाँ अग्नि अवश्य होगी । यहाँ प्रइत होता है कि कुछ स्थानों पर साहचर्य दर्शन 


से श्रैकालिक एवं सा्वदेशिक व्याप्ति का निदचय कैसे हो सकता हैं ? दो मित्र बीसों बार एक साथ दिखाई 


देते हैं, कितु इतने मात्र से यह निर्णय नहीं किया जा सकता कि एक के बिना दूसरे की अस्तित्व ही संभव 
नहीं है । इसके उत्तर में न्‍्यायदर्शन सामान्यलक्षणाप्रत्यासत्ति को उपस्थित करता है। उसका कैयन है कि 


स्थानविशेष पर धूम और अग्नि को एक साथ देख कर हम धूमत्व और अग्नित्व के रूप में समस्त-दूम एवं 
समस्त अग्नियों का ज्ञान कर लेते हैं और इच्छी आधार प८ व्याप्ति का निश्चय करते हैं । इसके स्थान पर वह 
तरकंनामक स्वतंत्र प्रमाण को उपस्थित करता है और उसी को व्याप्ति का नियामक मानता है । 


-सम्भवादिति चेतू-इसके विपरीत न्‍्यायदशन का कथन है कि प्रत्यक्ष ह्दी 


अथ स्वव्यापकसाध्य'”**** 
ब्याप्ति को ग्रहण करता हैं । यहाँ पूछा जाता है कि चक्ष्‌ आदि इंद्वियों के द्वारा धूम और अग्नि के सामाना- 
कुछ ही स्थानों के साथ हो सकता 


पिकरण्य को सर्वत्र कस जाना जा सकता है ? क्योंकि इंद्रियों का संबंध 
है। उत्तर में न्‍्यायदर्शन का कथ न है कि यहापि छौकिक संनिकर्ष कुछ ही स्था्ों पर होता है, तथापि सामान्यलक्षेणा- 
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जामक प्रत्यायत्ति के द्वारा सार्वत्रिक संबंध को जाना जा सकता है | जैनदर्शन का कथन है कि तक या ऊह 
के बिना सामान्यलक्षणाप्रत्यासत्ति संभव नहीं है-इसकी व्याख्या दो प्रकार से की जाती है। सामान्य का 
ज्ञान या ज्ञायमान सामान्य । कितु यहाँ प्रइन होता हैं कि जब तक समस्त व्यक्तियों का प्रत्यक्ष नहीं होता 
सब तक उसमें रहनेवाले सामान्य का प्रत्यक्ष कैसे हो सकता है ? इसके लिए एक ही उपाय है कि विचार या 
वर्यालोचन के रूप में पृथक्‌ ज्ञान माना जाय । उसी को जैनदशंन में ऊह या तक कहा गया है । 


पृष्ठ ३३, पं. ७ आहायंप्रसंजनम्‌्-धूम को देखकर अग्नि का अनुमान किया जाता है ॥+ धूम व्याप्य है 
और अस्ति व्यापक । अनुभान का समर्थन करने के लिए यह कहा जाता है कि जहाँ व्यापक नहीं होता वहाँ 
व्याप्य भी नहीं होता । यहाँ व्यापक अर्थात्‌ अग्वि का अभाव ब्याप्य हो जाता है और व्याप्य अर्थात्‌ धूम का 
अभाव व्यापक । व्याप्तिनिश्वय के लिए होनेवाली इस प्रतीति को आहायें ज्ञान कहा जाता है। क्‍योंकि 
'डसका कोई विषय नहीं होता । 


पृष्ठ ३३, पं. ८ विरोधि शंका-स्थाणुर्वा पुरुषो वा इस संशय में दो कोटियों का भान होता है । 
ब्रतीति के स्पष्ट होने पर एक कोटि का प्रत्यक्ष हो जाता है और 'स्थाणुरेवायम्‌” यह प्रतीति होने छगती है । 
इसके साथ ही “न पुरुष: इस प्रकार निराकरण भी होता है । यहाँ प्रश्न होता है-प्रत्यक्ष तो विध्यात्मक 
होता है,फिर निराकरण किस ज्ञान का विषय है ? जैनदर्शन इसके लिए तकनामक प्रमाणांतर उपस्थित 
करता है। न्‍्यायदर्शन विशेषणतानामक सन्निकर्ष द्वारा अभाव का भी प्रत्यक्ष मानता है। उसका कथन है कि 
'घटाभाववत्‌ भूत” इस जान में चक्षु का संबंध भूतक के साथ होता है और घटाभाव भूतछ का विशेषण है, 
अतः उसका भी प्रत्यक्ष हो जाता है। स्थाण्रयं न पुरुष: इस ज्ञान में 'पुरुषाभाव' “इदं! अर्थात्‌ पुरोवर्ती वस्तु 
का विशेषण है । ह 


पृष्ठ रे४, पं. ३ इत्यं च-न्यायदर्शन का कथन है कि तर्क का कार्य विरोधी शंका को दूर करना है ६ 
धूमद्वा रा अग्नि के अनुमान में यह शंका हो सकती है कि धूम होने पर भी अग्नि न हो ! तक इस शंका का 
निराकरण करता है । बह कहता है कि अग्नि के बिना धूम का अस्तित्व तभी हो सकता है यदि वह॒ अग्नि 
का व्याप्य न हो, कितु अग्नि का कार्य होने के कारण वह उसका व्याप्य भी है । अतः: अग्ति के बिना उसका 
अस्तित्व संभव नहीं है । इस प्रकार तके व्यभिचार शंका का निराकरण करता है। स्वतंत्र रूप से किसी नए 
ज्ञान को उत्पन्न नहीं करता । इसीलिए प्रमाण नहीं है। कितु धर्मभूषण ने तर्क को अज्ञान का निवर्तक 
बताया है। यशोविजय का कथन है कि यहाँ अज्ञान का अर्थ व्यभिचार-शंका है, ज्ञानाभाव नहीं । ज्ञान का 
मर्थे है-निश्चयात्मक प्रतीति । निश्चयात्मक न होने के कारण संशय भी अज्ञान ही है और उसका निवतंक 
होने के कारण तक को प्रमाण माना जा सकता है। 


पृष्ठ ३५, पं. १ निश्चितान्यथानुपपस्येकलक्षणों हेतु:-हेतु और साध्य के परस्पर संबंध को छेकर 
भआरतीय दर्शनों में विस्तृत चर्चा है । बौद्ध ताकिकों ने इसके लिए त्रिलक्षण के रूप में मापदंड उपस्थित 
किया है-- 


१) पक्षसत्त्त--अर्थात्‌ हेतु को पक्ष में रहना चाहिए । पक्ष का अर्थ है-वह स्थान जहाँ अनुमानद्वारा 
साध्य का अस्तित्व बताया जाता है । पव॑त में अग्नि का अस्तित्व बताते समय पर्वत पक्ष है । 


र ) सपक्षसत्त्व--सपक्ष का अर्थ है-वह स्थान जहाँ साध्य का अस्तित्व प्वेनिश्चित है, जैसे रसोईघर ॥ 
वहाँ भी हेतु का होना आवश्यक है । 

है ) विपक्षासत्त्व-- विपक्ष का अथ है-वह स्थान जहाँ साध्य का न होना निद्चिचत है, जैसे सरोवर ॥ 

पानी में आग नहीं होती । ऐसे स्थान में हेतु नहीं रहना चाहिए । जिस हेमु में ये तीनों बातें हैं, वही साध्य 
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न्‍को सिद्ध कर सकता है। न्यायदर्शन हेतु और साध्य में कार्य-कारणभाव अथवा व्याप्य-व्य 
आवद्यक मानता है । धूम और अग्नि में कार्य-कारणभाव है तथा ब्राह्मणत्व और मनष्यत्व में व्याप्य-व्यापक- 
“भाव । हेतु कार्ये या व्याप्य होता है और साध्य कारण या व्यापक । जैनदर्शव इन संबंधों की चर्चा में नहीं 
पडता । उसका कथन है कि हेतु के वियय में इतना पर्याप्त है कि साध्य के बिना उसका नर ना निश्चित 
हो । इतने मात्र से वह साध्य का प्रत्यायक हा। सकता है। उदाहरण के रूप में हम यह अनमान करते हैं कि 
कल रविवारहोगा, क्योंकि: आज दानिवार है । शनि और रवि में क्रार्यक्रारण या व्याप्य-ब्यापक का संबंध 
'बहीं है। फिर भी अनुमान किया जा सकता है । पके हुए फल के रंग को देखकर हम उसके मीठा होने का 
अनुमान करते हैं । क्योंक्रि रूप और रस सहचर हैं। इस प्रकार जैंन ताकिकों ने हेतु के पूर्यचर, उत्तरचर 
झहचर आदि अनेक भेंद किए हैं | वास्तव में देखा जाय तो यह मतभेद केवल जाब्दिक है । नन्‍्यायदर्शन इन्हीं 
हेतुओं को दूसरे शब्दों में उपस्थित करता है । उदाहरण के रूप में वह कट्टेया-कल रविवार होगा, क्योंकि 


हु शनिवार का उत्तरभावी है | रविवारत्व और शनिवार के उत्तरभावित्व का सामानाधिकरण्य है और 
इसी आधार पर व्याप्ति स्थिर की जाती हे 


प्रकभाथ का होना 


पृष्ठ ३७, पं. १० हंकित “*"'अप्रतीतसितिविशेषणम्‌-अप्रतीत का अर्थ है असिद्ध अथवा अज्ञात ॥ 
जो वस्तु सिद्ध या ज्ञात नहीं है, उसी की साध्य के रूप में उपस्थित किया जाता है, कितु बहुत बार ऐवा 
भी होता है कि पूर्वसिद्ध वस्तु में भी प्रतिवादी अथवा जिज्ञासु के द्वारा शंका उपस्थित होने पर उसे सिद्ध 
करने का प्रयत्न किया जाता है । ऐसी स्थिति में वह पृत्र: साध्य बन जाती है। इसी प्रकार विपरीत धारणा 
को दूर करने के छिए जमे हुए विध्वास की पुन: परीक्षा की जाती है। अतः यहाँ अप्रतीति शब्द के तीन 
अथ हैं- शंक्रित, विपरीत और अनध्यवसित । 


पृष्ठ ३८, पं. ९ प्रत्यक्षादिविष्द्धस्थ न्‍्यायदर्शन अनमान को प्रत्यक्ष से प्रवलछ मानता है | कितु जैन- 
दर्दत का कथन है कि प्रत्यक्ष अनुमान का उपजीब्य है | अतः प्रत्यक्ष से प्रबल नहीं हो सकता । जो अनमान 
प्रत्यक्षताधित है, उसे सम्यक नहीं कहा जा सकता । 


पृष्ठ ४०, पं. ५ किकल्पमिद्ध-जिस वस्तु में साध्य की सत्ता सिद्ध की जाती है, उसे पक्ष या धर्मी 
कहा जाता है। यह कहीं पर प्रमाणसिद्ध होता है, जेंस अग्नि के अनमान में पर्वत । हम उसे प्रत्यक्ष देखते हैं। 
'कितु बहुत से अनुमान ऐसे भा होते हैं जहाँ धर्मी की केवल कल्पता की जाती है। सत्यासत्य का निर्णय बाद 
में होता है। उदाहरण के रूप में मीमांसक सर्वज्ञ का अस्तित्व नहीं मानता । उसके सामने सर्वंज की सत्ता का 
अनमान प्रस्तत करते समय कहा जायगा क्िं-“अस्ति सव्वज्ञ: । यहाँ सवंज्ञ पक्ष है और उसमें अस्तित्व साध्य 
है | मीमांसक प्रश्न उठाता है कि पक्ष के बिना आप साध्य को कहाँ सिद्ध कर रहे हैं ? इस विसंगति को दूर 
करने के लिए जैनदर्शन का कथन है कि यहाँ पक्ष या धर्मी विकल्पसिद्ध है। अर्थात्‌ उसे वास्तविक या 
अवास्तविक कुछ न कहकर हम अनुमान करते हैं और यदि हेतु साध्य को सिद्ध कर देता है तो पक्ष भी 
“प्रमाणित हो जाता है। न्‍्यायदर्शन ऐसे स्थानों पर अनुमान का रूप बदल देता है । वह व्बक्तिविशेष को 
लेकर* सर्वज्ञत्व की सिद्धि करेगा । अथवा “अस्ति सर्वज्ञ: न कहकर “अस्ति करिचिद सर्वज्ञ: यों कहेगा | ऐसी 
"स्थिति में 'कश्चित' पक्ष हो जाता है और सर्वज॒त्व साध्य । ईश्वर का अस्तित्व सिद्ध करते समय भी “ईरवरो 
“अस्ति, नहीं कहता । इसके स्थान पर कहता है-क्षित्यंकुरादिक कत्‌ जन्यं, कार्यत्वान' यहाँ पक्ष क्षिति अंकुर 
आदि हैं और उनमें करतंजन्यत्व साध्य है। मनृष्य उनका कर्त्ता नहीं हो सकता, अतः अपने-आप ईदवर 
"अस्तित्व सिद्ध हो जाता है 


यशोविजय ने भी विदेषावश्यक--भाप्य का उल्लेख करते हुए इस तथ्य को स्वीकार विया है। उनका 
“कथन है कि निषेध करते समय समासयुकत पद को तोड कर एक में दूसरे बाग अपलाप समझना चाहिए ॥ 
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उदाहरण के रूप में जब हम कहते हैं-ल्रविषाणं नास्ति' तो इसका अर्थ है-खरे विषाणं नास्ति' । यहाँ 
खर धर्मी है और उसमें विधाणरूप धर्म का निषेध किया गया है। भाष्यकार का कथन है कि असत्‌ का 
निषेध नहीं होता । 


पृष्ठ ४७, पं. ७ कश्चित्‌ कारणरूप “'“ - कार्य से कारण ओर व्याप्य से व्यापक का अनुमान सभी 
दर्शनों ने माना है। जैनदर्शन का कथन है कि कारण से भी कार्य का अनुमान, हो सकता है। जैसे विशेषग्रकार 
के बादलों को देखकर यह अनुमान किया जा सकता है कि वृष्टि होगी । न्‍्यायदैर्शन अग्नि से धूम के अनुमान को 
सोपाधिक कहता है और उसे हेत्वाभास घानता है। उसका कथन है कि अग्नि से धुंआँ तभी उत्पन्न होता है, ईंधन जब्‌ 
आदर हो। यही उपाधि है। जेनद्शंन का कथन है कि जहाँ कारण का पूरी तरह पर्यालोचन हो सकता हो, वहाँ उससे' 
कार्य का अनुमान किया जा सकता है । इसके लिए दो बातें उपस्थित की जाती हैं-कारण साकल्य और 
सामर्थ्य का अप्रतिवंध । अत: कारण को द्वेत्वाभास नहीं मानना चाहिए । इसी प्रकार पूवंचर, उत्तरचर आदि 
हेतु भी हो सकते हैं। सांख्य-कारिका में कारण से कार्य के अनु मान को पूर्ववत कहां गया है । इसका अर्थ है- 
यूवविस्था से उत्तर-अवस्था का अनुमान । इसके विपरीत कार्य से कारण के अनुमान को शेषवत्‌ कहा है और 
व्याप्य से व्यापक के अनुमान को सामान्यतोहृप्ट । 


पृष्ठ ५६, पं. ९ के पुनः कालादय: ? ** अनेकांत जेनदर्शन का सर्वस्व है। उसका कथन है कि एक ही 
वस्तु का भिन्न-भिन्न अपेक्षाओं से अनेक रूपों में प्रतिपादन किया जा सकता है । एक ही व्यक्ति किसी की 
अपेक्षा पिता है, किसी की अपेक्षा भाई, किसी की अपेक्षा पुत्र और किसी की अपेक्षा पति। विरोध तभी 
होता है जब अपेक्षाओं को छोड दिया जाता है । इसी प्रतिपादन शैली को स्थादवाद कहा जाता । स्थाद्‌ का 
बे है-कथंचित्‌ अर्थात्‌ किसी अपेक्षा से और वाद का अर्थ है- कथन या वक्‍तव्य। आगम साहित्य में इसके लिए चार 
अपेक्षा मिलती हैं । द्रव्य, अर्थात्‌ व्यक्ति, क्षेत्र, काल, और भाव अर्थात्‌ अवस्था या पर्याय । यशोविजय ने 
इनकी संख्या आठ बत्ताई है। इनमें आत्मरूप, गुणिदेश और काल क्रमश: द्रव्य क्षेत्र और काल के समान हैं । 
भाव को ५ बातों में विंभक्त कर दिया गया है-अर्थ, संबंध, उपकार, संसर्ग और शब्द । जर्मनी के प्रसिद्ध 
दाशंनिक कांट ने भी इन अपेक्षाओं का प्रतिपादन किया है । उन्होंने वस्तु का दो भागों में विसलेषण किया 
है । प्रथम भाग है, वस्तु का अपना स्वछप ( पफ्रातए ॥॥ हडशा ) दूसरा भाग हैं उसकी व्याख्या 
(पाशफाशश्रा07) व्याख्या करते समय प्रत्येक व्यक्ति अपनी परिस्थिति का ध्यान रखता है । स्थान 
क्षेत्र, स्वार्थ, वैयक्तिक संबंध आदि तत्त्व इस परिस्थिति के घटक हैं। जैनदशंन का भी कथन है कि हाब्द 
समग्रवस्तु का प्रतिपादन नहीं कर सकता। प्रत्येक वस्तु अनंत धर्मात्मक है और वक्‍ता अपनी अपेक्षा के 
अनुसार किसी धर्म को पकडकर व्यवहार करता है। वेदांत ने मूल द्रव्य को सत्य कहा और इन अपेक्षाओं या. 
गुणों को मिथ्या । दूसरी ओर बौद्ध दर्शन का कथन है कि केवल गुण ही सत्य हैं । द्रव्य की सत्ता कोरी 
कल्पना है । जैनदर्शन दोनों का समन्वय करता है । उसका कथन है कि दोनों सत्य हैं। सामान्य और विशेष 
दोनों वास्तविक हैं। घडे को घड् भी कहा जा सकता है और एक सत्ता भी । यह वक्‍ता की अपनो दृष्टि है: 
कि वह सामान्य का प्रतिपादन करता है और कहीं विशेष का । 


पृष्ठ ५९, पं. २ अथ नया-तय शब्द की व्युत्पत्ति है-'नीयते अनेनेति नयः” अर्थात्‌ वह प्रतीति जिसके: 
द्वारा व्यक्ति किसी एक दिशा की ओर चल पड़ता है। प्रमाण संग्राही होता है। उसका लक्ष्य होता है, . 
वस्तु को पूर्ण रूप से जानना । इसके विपरीत नय का झुकाव वस्तु के किसी एक अंश की ओर होता है। 
वह दूसरे अंग का अपलाप नहीं करता । कितु तात्कालिक स्वार्थ को लेकर किसी एक का चुनाव करता है |. 
उदाहरण के रूप में एक ही व्यक्ति को भिन्न-भिन्न अवसरों पर भिन्न-भिन्न शब्दों द्वारा प्रकट किया जाता है। 
जब व्यवसाय की चर्चा होती है तब उसे अध्यापक या व्यापारी कहा जाता हैं। जब जाति की तो ब्राह्मण 


(१७) 


या क्षत्रिय, जव प्राणिशास्त्र की तो मनुष्य, जब दाशनिक तत्त्वों की तो आत्मा या चेतन ॥ विभिन्न अपे- 

क्षाओं के आधार पर किए जाने वाले इस व्यवहार को नय' कहा जाता हैं। प्रमाण का मुख्य लक्ष्यवस्थु का 
9. 

ज्ञान होता है और नय का मुख्य लक्ष्य व्यवहार । 


५ पृष्ठ ६३, पं. ६तथा विश्येषग्राहिण: - तत्त्वा्थसूत्र में आया है अपितानपितसिद्धे:ः अर्थात्‌ वस्तु 
अपित और अनपित के रूप में सिद्ध होती है। अपित का अर्थ है-विशेष । जहाँ वस्तु को कोई आकार दे 
दिया जाता है । अनपित का अर्थ है-सामान्य, जहाँ यह आकार नहीं दिया जाता । 


पृष्ठ ६४, पं. ८ स्थितपक्षत्वादू-वय के स्वरूप में बताया गया है कि दह किसी एक पक्ष को लेकर 
चलता है । सैद्धान्तिक चर्चा के समान साधना के क्षेत्र में भी उसका वहीं दृष्टिकोण है। जैनदर्शन मोक्ष के 
लिए दर्शन, ज्ञान और चारित्र तीनों को कारण मानता है। जैनेतर दर्शनों में भक्तिवादी परंपराएँ दर्शन या 
श्रद्धा पर बल देती हैं । वेदांत, सांख्य, न्याय आदि दाशंनिक प्रंपराएँ ज्ञान पर और मीमांसक क्रिया पर । 
जैनसाधना में भी विभिन्न नय विभिन्न साधनों को पृथक्‌-पुथक्‌ रूप में लेकर चलते हैं । 


डृन्द्रचन्द्र शास्त्री 


